مقدمة موسوعة "اليهود واليهودية والصهيونية" 


تتناول هذه الموسوعة كل جوانب تاريخ العبرانيين فى العالم القديم, وتواريخ 
الجماعات البهودية باضنتداد بلدان العالمه وتعدادنها وتوزيعاتها::وسيماتها الا ساسية 
وشياكلها التنظيمية؛ وعلاقات أفراد الجماعات اليهودية بالمجتمعات التى يوجدون 
موسي ين ميفون) وغبر البهوة ممن أرتبطث اسماؤهم بتواريخ اا 
البهودية (مثل تابليون. وصتلر). كما اول هذة الموسوعة كل الخواتي العاف 
بتاريخ اليهودية,. وفرقها وكتبها الدينية. وطقوسها وشعائرهاء وأزمتها فى العصر 
الحديث, وعلاقتها بالصهيونية وبمعاداة السامية (معاداة اليهود). وتغطى 
الموسبوعة الحركة الضهبوية ونشياظاتها ومدارشها وأعلامهاء وبعض الحوانب 
الأساسية للدولة الصهيونية: 


وتهدف الموسوعة إلى توفير الحقائق التاريخية المعاصرة عن الظواهر اليهودية 
والصهيونية والإسرائيلية, وإلى تقديم رؤية جديدة للموضوعات التى تغطيها. وهى 
تحاول إنجاز ذلك من خلال غذة طرق" 


1 - تقديم تاريخ عام للعقيدة والجماعات اليهودية وللحركة الصهيونية: تقدم 
الموسوعة رؤية تاريخية جديدة لكل من العقيدة والجماعات اليهودية والحركة 
الصهيونية أكثر علمية وحياداً وتفسيرية من تلك الرؤية الغربية التقليدية التى 
تبناها المؤلفون اليهود وغفر البهود فى الشورق والغري»: والقا رة بها تمن 
"التاريخ المقدس" - اى التاريخ الذى ورد فى العهد القديم. والرؤية الجديدة تضع 
تواريخ الجماعات اليهودية فى انحاء العالم فى إطار التاريخ الإنسانى العام. كما 
ان الموسوعة قامت بربط تاريخ الصهيونية. عقيدة وحركة وتنظيماء بتاريخ الفكر 
الغربى والإمبريالية الغربية. 


2-التعريق الدقيق. للهفاهيم: و المصطلحات السائدة: والتازيخ لها من منظور 
جديد: و براز حوانيها الإشكالية: فغلى:شبيل المثال خيتما تتعرض الموسوعة 

لظاهرة مثل يهود الاتحاد السوفيتى (سابقاً) فإنها تفعل ذلك من خلال عدة 
مداخل عن تاریخ اليهود وتوزبعهم الوظيفى وأعدادهم وأايماتب 2 
وانتماءاتهم السياسية والفكرية فى كل من روسيا القيصرية وروسيا السوفيتية. 
كما توجد عدة مداخل أخرى عن أنواع يهود الاتحاد السوفيتى (قرائين - 
الكرمشاك - جورجيين - يهود البايشية - يهود الجبال - يهود بخارى ... إلخ). وتضم 
الموسوعة أيضا مداخل عن موقف ماركس واتجلز والبلاشفة من المسالة 
اليهودية, وعلاقة اليهود بالفكر الاشتراكى وتطور الرأسمالية الغربية. 


3- إسقاط المصطلحات المتحيزة وإحلال مصطلحات أكثر حياداً وتفسيرية محلها: 
تتسم المصطلحات المستخدمة لوصف الظاهرة اليهودية والصهيونية بأنها 
متحيزة لأاقصى حد, وتجسد التحيزات الصهيونية والغربية. ولتجاوز هذا الوضع تم 
استبعاد مصطلح مثل "الشعب اليهودى" الذى يفترض أن اليهود يشكلون وحدة 
عرقية ودينية وحضارية متكاملة (الأمر الذى يتنافى مع الواقع). وحل محله 
"الجماعات اليهودية". وبدلاً من كلمة "الشتات" استخدمت العبارة 
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المحايدة "أنحاء العالم", وبدلاً من "التاريخ اليهودى" تشير الموسوعة إلى "تواريخ 
الجماعات المودة :والمصطالحات البدياة لمت أك خادا وكسيع انها اكثر 


دقة وتفسيربة. 


وتفمكن تلخيص:هدق الموسوعة فى انها محاولة تطؤوز خطات تخليلق 
(مصطلحات ومفاهيم) لوصف الظاهرة اليهودية والصهيونية. وهو خطاب يسترجع 
البقد التاريخى لهذة:الظاهرة: من حيبت كونها ظاهرة تاريخية. اجتماعية يمكن 
فهمها والتعامل معها. 


وغنى عن القول أن موسوعة عربية عن الظواهر اليهودية أمر له أهمية بالغة 
لان فان ا تحاول أن تضع إطاراً U‏ كه من خلاله 
دراسة اليهود واليهودية والصهيونية وإسرائيل. وعلى المستوى القومى, فإن هذه 
الموسوعة سرو صان القرار العتريى: .مهما كانت اتجاهاته السا سيه ترز كيين 

قن المعلوماث اللاززفة لاتخاد أى قرار. كما أن العاملين فى هجا لى: السياسة 
والإعلام, وفى غيرهما من المجالات, سيجدون مرجعاً را يزودهم بالمعلومات 
الضرورية عن اليهود واليهودية والصهيونية وإسرائيل. وسيستفيد من الموسوعة 
نضا المقخصصون فى الفروع الأخرى من المعرقة مقن يتضدون للطواهر 
اليهودية والضهيونية والإبهرائيلية بالدرزاسة, كل فى حفل تخصصه. 


جائزة احسن كتاب في معرض القاهرة للكتاب ذلك العام هي من ضمن 
مساعي الدكتون المسيرى العديدة. الرامية إلى إلقاء الضوء على حقيقة الجركة 
والدولة الضهيونية (والعقيدة الهؤذية والجماعات البقودية في العالم)..وقة 
استغرق إعدادها ما يزيد عن ربع قرن واشترك في هذه العملية عشرات الأفراد 
(مؤلفون - محرر فني - مساعدي باحث - سكرتارية - مكتب للترجمة العبرية - 
نخر و لفوف طا على الكفعو ن :وقد فام ال كن المتسيرةع مودو ال اة 
باعغداد هذه الموسوغة. والإتفاق عليها طبلة هذه القترة. 


وخحيتما غرف نامز المؤفوعة: قام "عاثير كافانا" ( عضو الكنشسيتة الشائق وز تشن 
جماعة كاخ الصهيونية الإرهابية) بإرسال خطابات تهديد بالقتل لمؤلفها والمشرف 
عليها في يناير عام 1984, واعترف بإرسال الخطابات, في حديث مع جريدة 
'"يديعوت احرونوت' 0 عددها الصادر في 21 فبراير 4 .. وبلغ عدد 
هذه الخطابات ثلاثة عشر خطاباً, أرسل ستة منها على عنوان الدكتور المسيري 
بالرياض (المملكة العربية السعودية) وأرسلت الستة الأخرى على عنوانه 


بالقاهرة, أما الخطاب الثالث عشر فقد أرسل له في القاهرة فور عودته من 
الرياض, جاء فيه أن مرسلي الخطاب يعلمون بأمر عودتهء وأنهم "يعدون قبراً 
له". كما جاء في هذه الرسائل أنه إن لم يتوقف الدكتور المسيري عن نشاطاته 
المعادية للصهيونية (وأهم هذه النشاطات - بطبيعة الحال - هو تأليف الموسوعة) 
فستصل إليه الايدي الصهيونية, وستقوم بتصفيته. وقد وضع الدكتور المسيري 
تخت جراسة سلطات الامن الفصرية,. جمان له. 


كما أرسلت جامعة بار إيلان خطاباً إلى الملحق الثقافي الإسرائيلي تطلب منه 
الكتابة إلى السقير الأمريكي لتشويه سمغة بعض الشخصيات المصرية المعادية 


للصهيونية ومن ضمنها الدكتور المسيري (نشرت جريدة العربي المصرية نص 
الخطاب في عددها الصادر بتاريخ 11 نوفمبر 1993). 


تقع موسوعة فى ثمانية مجلدات, متوسط عدد صفحات كن منها 0 صفحة: 
ويتناول كل مجلد واحد منها موضوعاً محدداً. فالمجلد الأول يتناول الإطار النظرى 
للموسوعة وقضايا المنهح. أما المجلدات التالية (الثانى والثالث والرايع) فتتناول 
فوضوع الجماغات البهودية: .ويتناول المجاذ الخامس التهودية: والمجلد الشادس 
الصهيونية, والمجلد السابع إسرائيل. 


ويضم كل مجلد عدة أجزاء. ويضم كل جزء عدة أبواب. ويضم كل باب عدة 
مداخل. وعدد مداخل الموسوعة حوالى 2300 مدخل. والموسوعة مرتبة 
موضوعيا. لى سيل المنال يتناول الها الزاع توارية الجماعاث النهوؤية قى 
بلدان العالم الغربى ويضم 18 بايا بقاول كل باب منها تاريخ جماعة هو ةا 
فى احدى بلدان العالم القري زإتجلئرًا > الهانيا -.روسفاء.. اله :بكو بات 
إنجلترا ثلاثة مداخل (إنجلترا من العصور الوسطى حتى عصر النهضة - إنجلترا 
منذ عصر النهضة - إنجلترا فى الوقت الحاضر) تغطى موضوع تاريخ الجماعة 
اليهودية فى إنجلترا. 


إلا أن الموسوعة لا تقتصر على التصنيف الموضوعي إذ يوجد فى المجلد الثامن 
فهرس ألفبائى عربى بكل مداخل الموسوعة. فإذا أراد القارئ أن يعرف شيئا 


فن ا اترا من العصور الوسطى جني فصر الزعضتة" فانه سيردت الى جرف 
لاف حت سيحة عوان الموخعل .ونجواره رقم الفجلة.والضفحة. 


وحتى نعطى القارئ فكرة عن مدى ل 
التالية عناوين المجلدات والأجزاء والأبواب 


المجلد الأول : الإطار النظري 

الجزء الأول: إشكاليات نظرية 

1 مقدمة. 

2 - مفردات. 

3 فشل النموذج المادى في تفسير ظاهرة الإنسان. 
4 إشكاليات الإنساني والطبيعى والذاتى والجزئى والكلى. 
الجزء الثاني: النماذج كأداة تحليلية 

1 النماذج: سماتها وطريقة صياغتها. 

2 أتواع التماذع: 

3 النموذج الاختزالي والنموذج المركب. 

الجزء الثالث: الحلول الكمونية الوحدانية 

1 - الحلول ووحدة الوجود والكمونية. 

2 الحلول الكمونية الواحدية والعلمانية الشاملة. 
الجزء الرابع: العلمانية الشاملة 

1 إشكالية تعريف العلمانية. 

2 اختلاط الحقل الدلالي لمصطلح ومفهوم (علمانية). 
3 نموذج تفسيري مركب وشامل للعلمانية. 

4 - مصطلحات الواحدية والاستيعاب فيها. 

5 - مصطلحات تشير إلى تفكيك الإنسان وتقويضه. 
6 مصطلحات جديدة لبلورة النموذج الكامن. 

7 الثنائية الصلبة والسيولة الشاملة وما بعد الحداثة. 
8 العلمانية الشاملة والإمبريالية. 


9 العلمانية الشاملة : تاريخ موجز وتعريف. 

الجزء الخامس: الجماعات الوظيفية 

1 السمات الأساسية للجماعات الوظيفية. 

2- الجماعات الوظيفية والحلولية والعلمانية الشاملة. 


المجلد الثاني :الجماعات اليهودية: إشكاليات 
الجزء الأول: طبيعة اليهود في كل زمان ومكان 
1 إشكالية الجوهر اليهودي. 

2- إشكالية الوحدة والنفوذ اليهودي. 

3 إشكالية العبقرية والجريمة اليهودية. 

4 إشكالية العزلة والخصوصية اليهودية. 

5 منفي وعودة أم هجرات وانتشار؟ 

6 هجرات وانتشار أعضاء الجماعات اليهودية. 

الجزء الثاني: يهود أم جماعات يهودية؟ 

1 الجماعات اليهودية الأساسية. 

2 الجماعات البهودية المنفرضة واليافشية: 

3 - إشكالية الهوية اليهودية. 

4 النهود والجماعات البهودية: 

5 إشكالية التعداد. 

الجزء الثالث: يهود جماعات يهودية؟ 

1 الجماعات الوظيقية البهودية: 

2 الجماعات الوظيفية اليهودية القتالية والاستيطانية والمالية. 


3 أقنان ويهود البلاط. 

4 جماعات وظيفية أخرى (البغاء ‏ الطب الترجمة ‏ الجاسوسية). 
8د معساألة العوودنة والماشعة. 

الجزء الرابع: عداء الأغيار الأزلي لليهود واليهودية 

1 اشكالة معاداة البهوة. 

2فض التجليات المتفينة 'لمعاداة البهوة. 

3 مهاذاة البمود والتخير لوم 

4 الإبادة النازية والحضارة الغربية الحديثة. 

5 بعض إشكاليات الإبادة النازية ليهود أوربا. 


6- إشكالية: التغاون بين بعض اعضاء الجماعات اليهوذية والنازيين: 


المجلد الثالث :الجماعات اليهودية: التحديث والثقافة 
الجزء الأول: التحديث 

1 من التحديث إلى ما بعد الحداثة. 

2 العلمانية (والإمبريالية) واليهودية وأعضاء الجماعات اليهودية. 
3 التحديث وأعضاء الجماعات اليهودية. 

4 الإعتاق. 

5 الاسقارة البهودية,. 

6 الرأسمالية والجماعات اليهودية. 


7 رأسماليون من أعضاء الجماعات اليهودية في العالم (ما عدا الولايات 
المتحدة الأمريكية). 


8- رأسماليون من أعضاء الجماعات اليهودية في الولايات المتحدة. 


9 الاشتراكية والجماعات اليهودية. 
الجزء الثاني: ثقافات أعضاء الجماعات اليهودية 

1 ثقافات الجماعات اليهودية (تعريف وإشكالية). 

2 فلكلور (طعام وأزياء) الجماعات اليهودية. 

3- الفنون التشكيلية والجماعات اليهودية. 

4 إشكالية المتحف اليهودي. 

5 الموسيقى والرقص والجماعات اليهودية. 

6 الكوميديا والسينما والجماعات اليهودية. 

7 الأدب اليهودي والصهيوني. 

8 الآداب المكتوبة بالعبرية. 

9 الادي البذيشى, 

0 لهجات أعضاء الجماعات اليهودية ولغاتهم. 

1 المقكرون من أغضاء الجماعات اليهودية: 

2 الفلاسفة من أعضاء الجماعات اليهودية. 

3 - علماء الاجتماع من أعضاء الجماعات اليهودية. 

4 _ علماء النفس من أعضاء الجماعات اليهودية. 

5 التربية والتعليم عند الجماعات اليهودية حتى العصر الحديث. 
6 التربية والتعليم عند الجماعات اليهودية في العصر الحديث. 


المجلد الرابع :الجماعات اليهودية: تواريخ 


الجزء الأول: تواريخ الجماعات اليهودية فى العالم القديم 


1 إشكالية التاريخ اليهودي. 

2- أشكال الإدارة الذاتية. 

3- مصر والإمبراطورية الحيثية. 

4 الشغو ت السامية الادوزينق: والبابليوة: 
5 الشعوب والأقوام السامية الأخرى. 

6 الحوريون والفلستيون. 

7ب الغثرانيون: 

8- عصر الاباء. 

9 التسلل أو الغزو العبرانى لكنعان. 

0 _ عصر القضاة. 

1 _ عبادة يسرائيل. 

2 الهيكل. 

8 المملكة العبرانية المتحدةة: 

4 المملكة الجتوبية والمملكة الشمالية. 
5 التهجير الآشورى والبابلى. 

6 الفرس. 

الا ون 

8 لقان 

9 التمردات اليهودية. 

الجزء الثانى: تواريخ الجماعات اليهودية فى العالم الإسلامي 
1 الشرق الأدنى القديم قبل وبعد انتشار الإسلام. 


2- إسبانيا الإسلامية (الأندلس). 

3- الدولة العثمانية وفارس بعد انتشار الإسلام. 

4 العالم العربى منذ القرن التاسع عشر. 

الجزء الثالث: تواريخ الجماعات اليهودية فى بلدان العالم الغربى 
1 الإقطاع الغربى وجذور المسألة اليهودية. 


2 الجيتو. 
3 - الإمبراطورية البيزنطية المسيحية وإسبانيا المسيحية. 


را 

5 إنجلترا. 

6 ألمانيا. 

7 النمسا وهولندا وإيطاليا. 

8- بولندا قبل التقسيم (ظهور يهود اليديشية). 

قو لذ ا تقوم كتين لوقك ااك 

6 روسا العضرية تى اة 1885 

1 روسيا القيصرية حتى اندلاع الثورة. 

انفكا ف السو كشن 

3 - يهود اليديشية في أوكرانيا وجا ليشيا ورومانيا والمجر. 
2 أفرريكا اللاتيينة: 

5- جنوب أفريقيا وكندا وأستراليا ونيوزيلندا. 

الو كات المتهدة حتى: صف القرن الاخ فقت 
ESOT‏ موة مض القون اتانيه E‏ 1571 


8 اليهود الجدد أو الأمريكيون اليهود في الوقت الحاضر. 


المجلد الخامس :اليهودية: المفاهيم والفرق 
الجزء الأول: بعض الإشكاليات 

1 - إشكالية التركيب الجيولوجي التراكمي والشريعة الشفوية. 
2- إشكالية الحلولية اليهودية. 

3- إشكالية علاقة الغنوصية باليهودية. 

4 إشكالية علاقة اليهودية بالصهيونية. 

الجزء الثاني: المفاهيم والعقائد الأساسية 

1 الإله. 

2 الشعب المخان 

3 الأرض. 

4 الكتب المقدسة والدينية. 

5 - الأنبياء والنبوة. 

6 اليهودية الحاخامية (التلمودية). 

7 الفقهاء (الحاخامية). 

8- القبالاه. 

9 قبالاه الزوهار والقبالاه اللوريانية. 

0 السحر والقبالاه المسيحية. 

1- الشعائر. 

2- المعبذ اليهودى. 

3 الحاخام (بمعنى "القائد الديني للجماعة اليهودية"). 


4 _ الصلوات والأدعية. 

5 الأغيار والطهارة. 

6 الأسرة. 

17 القوي النهودى. 

8 _ الأعياد اليهودية. 

9 - الفكر الأخروي. 

0 _ الماشيح والمشيحانية. 

الجزء الثالث: الفرق الدينية اليهودية 

1 الفرق الدينية اليهودية (حتى القرن الأول الميلادي). 
2 اليهوذية والإسلام. 

3 اليهؤدية والمسيحية: 

4 _ الحسيدية. 

5 اليهودية الإصلاحية. 

6 اليهودية الأرثوذكسية. 

7 اليهودية المحافظة. 

8- تجديد اليهودية وعلمنتها. 

9 اليهودية وأعضاء الجماعات اليهودية وما بعد الحداثة. 
0 اليهودية بين لاهوت موت الإله ولاهوت التحرير. 
1 العبادات الجديدة. 

المجلد السادس :الصهيونية 

الجزء الأول: إشكاليات وموضوعات أساسية 


1 - التعريف بالصهيونية. 

2و العارات الكت هة 

3 العفة الضامتهيين العضارة الغربية: والجركة الصهبؤيية: 
4و الد موك الف 

5 الضهيونية والعلمانية الشاهلة: 

6+ الخطات الصويوني المراوغ. 

الجزء الثاني: تاريخ الصهيونية 

1 - تاريخ الصهيونية. 

2 - الإرهاصات اليهودية الأولى: حملات الفرنجة (الصليبيين). 
3 - صهيونية غير اليهود المسيحية. 

4 دو تة عير البهؤة العلمانية: 
قىالنويؤنية التوظينية: 

6 المؤشيات التوظينية: 

7 الصهيونية الاستيطانية (العملية). 

8- تيودور هرتزل. 

9 الصهيونية السياسية. 

0 الضهيؤنية العامة (أوالضهيوبية العهوفية): 
1 +الصوهيونية العفالية: 

3 الو اة الذينية: 

83 الضهيونية: الإثتيّة العلماتية: 

1 الف وة ال وة 


5 الدولة مزدوجة القومية. 

الجزء الثالث: المنظمة الصهيونية 

1 المنظمة الصهيونية العالمية. 

2 اللوبي اليهودي والصهيوني. 

3 الحركة الصهيونية في الولايات المتحدة. 

4 الجباية الصهيونية. 

الجزء الرابع: الصهيونية والجماعات اليهودية 
1 موقف الصهيونية وإسرائيل من الجماعات اليهودية في العالم. 
2 موقف الجماعات اليهودية من الصهيونية. 

3 الرفض اليهودي للصهيونية. 

4 - شخصيات ومنظمات يهودية معادية للصهيونية. 


المجلد السابع :إسرائيل: المستوطن الصهيوني 
الجزء الأول: إشكالية التطبيع والدولة الوظيفية 
1 إشكالية التطبيع. 

2د الذولة الضعهوتية الوظيفية: 

الجزء الثاني: الدولة الاستيطانية الإحلالية 

1 الاستعمار الاستيطاني الصهيوني. 

2 إحلالية الاستعمار الاستيطاني الصهيوني. 

3 - التهجير (الترانسفير) والهجرة الاستيطانية. 

4ن فجرة النهود السو فيكف 

الجزء الثالث: العنصرية والإرهاب الصهيونيان 


1 العنصرية الصهيونية. 

2 الزرهاب الضهتوني / الإسراتيلق ختى غام :1948 

3 الإرهاب الصهيوني / الإسرائيلي منذ عام 1948. 

الجزء الرابع: النظام الاستيطاني الصهيوني 

1 الاستيطان والاقتصاد. 

2 التوسع الجغرافي أم الهيمنة الاقتصادية ؟ 

3 - النظام السياسي الإسرائيلي. 

4 نظرية الامن: 

الجزء الخامس: أزمة الصهيونية والمسألة الإسرائيلية 
1 ازمة الضهيونية, 

2 الاستجابة الصهيونية / الإسرائيلية للأزمة. 

5 العمالة الإسزائبلة والغلول الضهيوثية: 

4 المسالة الفلسطينية: 

السيرة الذاتية لمؤلف الموسوعة (الدكتورا عبد الوهاب المسيرى) 
* ليسانس آداب ‏ أدب إنجليزي ‏ جامعة الإسكندرية (1959) 


* ماجستير في الأدب الإنجليزي والمقارن ‏ جامعة كولومبيا 101نااه© 
Unive sty‏ _ الولايات المتحدة الأمريكية (1964) 


* دكتوراه في الأدب الإنجليزي والأمريكي والمقارن ‏ جامعة رتجرز 8١10615‏ 
Unive sty‏ _ الولايات المتحدة الأمريكية (1969) 


* خير الضهيونية تمركر الدراسات السياسكة والإسكراتيجية بالأهرام (حقن قاة 
75). 


* عضو الوفد الدائم لجامعة الدول العربية لدى هيئة الأمم (حتى عام 1979). 


* اساد بجامغة عبن شمس وخامعة الفلك سعود وقافغة ا لكويت (حتى عام 


1989( 
* أشتاذ عير متفرع بجافغة عبن :سفن (1989- حتئ الآن) 
* المستشار الأكاديمي للمعهد العالمي للفكر الإسلامي  1992(‏ حتى الآن). 


“عضو مجلس الأمتاء 'لجامغة اللوم الاسلافية والاجتماعية -واشتظن: الولاباك 
المتحدة  1997(‏ حتى الآن) 
* أستاذ رأ ب بجامعة ماليزيا الإسلامية فى كوالالامبور, وبعديد من الجامعات 


*:ضذر له العديد من الكتت e‏ دين التاريخ:مقدمة لدراسة بنية الفكر 
الصهيونى (1972) كتبه حينما ا كان يعمل زنيينيا لوحدة الفكر الصهيونى وعضو 
مجلس الخبراء بمركز الدراسات السياسية والإستراتيجية بالأهرام, كما صدر له 
كنات عن ای ااا خود الهف راسد جالة فى علم اء 
المعرفة (صدرت منه طبعة ثانية من جرزء واحد عام (1988), ٠‏ وقد وضع المؤلف 
عدة مؤلفات بالإنجليزية حينما كان يشغل منصب المستشار الثقافى للوفد الدائم 
للجامعة العربية لدى هيئة الأمم المتحدة (1979-1975), من أهمها كتاب عن 
الصورو قة بهد ان اررض الوعدة تد الصو فة ل اة 


)قرر تدريسه فى عدد من الجامعات الأمريكية). وكتاب أخر عن تطور العلاقة بين 
إسرائيل وجنوب أفريقيا ) نشرت منه عدة طبعات بعدة لغات) كما صدر له كتاب 
ثالث (بالعربية) عنوانه: الفردوس الأرضى: دراسات وانطباعات عن الحضارة 
الأمريكية. 


وفى السنوات الأخيرة صدرت للدكتور المسيرى عدة كتب من أهمها: الانتفاضة 
الفلسطينية والأزمة الصهيونية وهجرة اليهود السوفييت , وقد نشرت له دار 
الشروق عام 1997 الصهيونية والنازية ونهاية التاريخ. ومن هو اليهودى؟ كما 
نشرت له عام 1998 اليد الخفية, ونشر له مركز الدراسات المعرفية والمعهد 
العالمى للفكر الإسلامى بواشنطن والقاهرة كتاب إشكالية التحيز (سبعة 
مجلدات) من تأليقة وتحربره: وللدكتور المسيرى العدية من المقالات فى 
الجرائد والمجلات والحوليات, العربية والأجنبية. وقد قام الدكتور المسيرى بكتابة 
المداخل الخاصة بالصهيونية والانتفاضة في عدد من الموسوعات والكتب 
والمراجع المتخصصة, وقد ترجمت بعض أعماله إلى الفارسية والتركية 
والبرتغالية والفرنسية, وللدكتور المسيرى اهتمام خاص بالنقد الأدبى وتاريخ 
الفكر والحضارة (بحكم تخضصه الأكاديمى): فألقى العديد من الفحاضرات عن 
هذه الموضوعات فى الجامعات والمؤتمرات العربية والغربية, كما نشر العديد 
من المقالات فى الجرائد والمجلات والحوليات العربية والأجنبية. وله عدة كتب 
فى الشعر الرومانتيكى الإنجليزى وشعر المقاومة الفلسطينى, ويكتب الدكتور 
المسيرى فى الوقت الحاضر سلسلة من القصص للأطفال تنشرها دار الشروق 
تحت عنوان حكايات هذا الزمان. 


المراجع والمرجعية 


ا المراجع الكتب التي استعان بها المؤلف في وضع 
هيمنة النماذج التراكمية والخادة فالمصاذر التي لم فشن نها قد نكون أكثر 
اهمية. من :تلك الذي تفس هلها : وذلك إن أثّرت في صياغة النموذج الإدراكي 
والتفسيري نفسه الذي يستخدمه الكاتب في طريقة رؤيته للظواهرء بينما نجد 
ان كثيرا من الكتب التي نقتبس منها هي مجرد مصدر للحقائق؛ مادة ارشيفية 


وحسب . 


وتمكتنا هنا آن تمر بين المراجع والمرجعية: قالفراجع تتاول: الاقتباسات 
المباشرة أما المرجعية فتتناول جذور الفكر نفسه وتشكل النموذج التفسيري 
والتحليلي. وأعتقد أنه لابد أن يوجد ثبت بالمرجعية إلى جانب ثبت المراجع, تُدرج 
فيه أسماء الأساتذة والمؤلفين والشخصيات التي ارت في الكاتب حتى لو لم 
يقتبس مباشرةً من كتاباتهم. 


أ) المرجعية: 


ا مرجعياتي الأستاذ سعيد البسيوني (بالبنك الأهلي ) صديقي منذ الصباء 
الذى ساهم فى تدرييئ على التفكير وعلى التغفق فئ الامؤز وتجاوز الشسطح' 
والدكتور إميل جورج؛. مدرس الفلسفة بدمنهور الثانوية, والدكتورة نور شريف, 
رئيس قسم اللغة الإنجليزية وآدابها بالإسكندرية؛ والدكتور محمد مصطفى بدوي, 
استاذ يجامعة أوكشفورة, والاستاذ ديفيد وايمر, أستاذ الأدب الأمريكي بجامعة 
رتجرز؛ وليونيل تريلنج: الناقد الأمريكي المعروف والأستاذ بجامعة كولومبياء 
والاستاد كافينءرايلى: المؤوة الامريكى وزميلن فى جامعة رتخرن 


معن اهم الكنابات الى ساقت على مكل فرجعثي المج التعليلني التي 
اتبناه كتابات كارل ماركس الإنسانية وجورج لوكاتش وروجيه جارودي وماكس 
فيبر وبازل ويلي وإرفنج بابيت. وقد ساهمت كتابات ابراهام ماير, مؤلف كتاب 
العرأة والمصباح: وريجهوت ياومان كالم الاجماع: في تشكيل كير من 
أفكاري ومقولاتي التحليلية. وفي الآونة الأخيرة رات أعمال رئيس البوسنة علي 
عزت بيجوفيتش ووجدت فيها فكراً عميقاً ومنهجاً واضحاً ساعدني كثيرا على 
تعميق فكري ومنهجي. 


أما فيما يتصل بالشأن الصهيوني فلعل كتابات الدكتور إسماعيل راجي الفاروقي 
عن البهودية والصهيونية (وهو استاد دبانات مقارنة) هي التي دنت لي الظطريق 
لتجاور السباسي..وصواا إلى المعرقي وكان. اسلوب هع لجنة الخوضوقات 
مختلغا تماما عما كنت أدرؤه. ققد وضع لي كثيرا من الأبعاذ القامضة التي 
اخفقت كتي السرد التاريخي في توضيحها. :وقد استقدت إلى جد كير بكابات 
حبيب قهوجي وبديعة أمين وأسعد رروق: كما قرات ت أعمال جمال حمدان وتائرت 
بها بشكل عميق (كما بيّنت في كتابى المعنون اليهود فى عقل هؤلاء والصادر عن 


دار المعارف عام 1998 ). 


وغني عن القول أن المرجعية النهائية لهذه الموسوعة (وللمشرف علبها) هو ما 
أسميه «المرجعية المتجاوزة». والإيمان بوحدانية الله وثنائية الوجود الإنساني 


(كما هو مبيّن في المجلد الأول المعنون الإطار النظري). 

ب) المراجع: 

حر العادة على آلا تورد المويتدوعات يشكل غام» والموشوعات المتخصصة 
على وجه التحديد, قائمة بالمراجع التي استخدمها كاتب مدخل ما. ولعل هذا يعود 
إلى أن مراجع المداخل التي تدور حول موضوع ما ستكون في الغالب واحدة 
وهو ما يؤدي إلى التكرار. كما أن مراجع مدخل واحد قد تكون من الضخامة 
بحيث أن حجم الموسوعة يمكن أن يتضاعف نتيجة هذا. 


اشرت ها بالمداخل التن عطي جروت الفرحة (المخلة التاديتى الفعتون 
لضو وساو د قط ان نت المراجع الخاض هده المداخل. 


1 المراجع العربية: 

الأسشظل: كمال محمد: :مشتقبل اسر اتل نين الاستتصال والتذويت: درزاسة جول 
المشاهة التاريخية بين العرزوة :الضليبية والغروة الصهيونية: القاهرة دان القوفقة 
العربي, 1980. 

أمين: تديعة: المشكلة اليهودية:والخركة الضهيونية ::بيروت: دان الظليعة 1974 
الغالذىق: ولد واخووة"القضية الفلسظيرية والضراع:العزدي الصهيوس: 
الموصلء العراق. دار الكتب والنشر لجامعة الموصل واتحاد الجامعات العربية 
3, الفصول التالية: 

دكتور شاكر مضظطفئ: "العرب والإسلام وفقلسظين عبر التاريخ". 


' بحيري؛ "اليهود في أوربا 00 ا‎ e 


فاس فا س عدم الخلفة ا( دول ةة الجروه الصلفعة در اسة قى الجملة 
الأولى, 1095 ٠‏ 1099 - الكويت, ذات السلاسل للطباعة والنشن 1988 


دوريات: 


المستقبل العربي. أغسطس 1987: 


عاشورء سعيد عبد الفتاح, "ملامح المجتمع الصليبي في بلاد الشام". 

قاشم, قاسم عبذه: "الحزوب الضليبية في الأدبيات الغربية والأوزبية واليهودية". 
2 المراجع الأجنبية: 

كتب: 


Bradford, Ernle, The Sword and the Samitar: The Saga of the 
.Crusades. London, Victer Gallancz, 1974 


Cutler, Allan H and H. E. Cutler, The Jew as Ally of the Muslim: 
Medieval Roolts of Anlti-Semitism. Indiana, Uninversity of Notre Dame, 
.6 

Erdman, Carl, The Origin of the Idea of the Crusade, translated from the 
German by Marshall W. Baldwrin and Walter Goffart. Princeton, 
.Princeton Universsity Press, 1977 


Mayer, Hans Eberhard, The Csusades, translated by John Gillingham. 
.Oxford Univessity Press, 1972 


Mc Gasry, Daniel D., Medieval History and Civiliztion. New York, 
.Macmillan, 1976 


موسوعات ومعاجم: 


Concise Dictionary of World History by Bruce Wettereau. New York, 
.Macmillan, 1983 


.Encyclopedia Britannica. Chicago, Encyclopedia Britannica, 1968 
.Encyclopedia Judaica. Israel, Jesusalem, Keter Publishing, 1972 
.Encyclopedia of Religion and Ethics. Edinblurgh, T and T Clark, 1938 


Encyclopedia of Jewish History: Events and Eras of the Jewish People, 
.ed. Ilana Shamir and Shlomo Shairt, Israel, Massada, 1986 


فإذا أضفنا إلى كل هذا التواريخ الأساسية للجماعات اليهودية مثل جرايتز وبارون 
وفنكلشتاين وبن ساسون وغيرهم, ثم المراجع الخاصة بالخلفية الأوربية والعربية 


الإسلامية لحروت القرنحة لراذاتبت المراعع صفحتين أوثلاقة ولاقترب حجمةه من 
حجم المداخل! 


لكل هذا نجد أن كل الموسوعات لا تدرج المراجع التي استخدمها مؤلف المدخل, 
ويكتفي بعضها بإدراج قائمة ببعض المراجع المهمة تحت عنوان "لمزيد من 
الاطلاع" (بالإنجليزية: فور فيرذر ريدنج 5620100 ۴u r۸8۲‏ 201ا). وقد وجدنا أن ما 
يحتاجه القارئ العربي ليس مجرد ثبت عادي بالمراجع وإنما ثبت نقدي يلخص 
أظطروعات الكتب والمقالات التي ترد عناوينها فيه ويبين مواطن قوتها أو ضعفها 
والتحيزات الكامنة فيها. وهو جهد ضخم يقع خارج نطاق هذه الموسوعة. 


وأحب أن أشير إلى أننا استفدنا في المجلد السابع الخاص بإسرائيل بكتاب دليل 
إسرائيل العام تحرير صبري جريس واجمة خليقة (بيروت: مؤسسة الدراسات 
الفلسطينية 1996), وبكتابات الدكتور فضل النقيب. 


المجلد الأول: الإطار النظرى 
الجزء الأول: إشكاليات نظرية 
الباب الأول: مقدمة 


بعض مواطن القصور فى الخطاب التحليلى العربى 
قد يكون من المقيد أن تمن بغض مواطن القضور الأساضية في الخطاب 
التجليلي العربي والقربي في حقل الدراسات البهودية والصهيونية. 


ولنبداً أولاً باستبعاد بعض أشكال الخطاب من دائرة الخطاب التحليلي 
والتفسيري مثل الخطاب العملي (بشقيه التعبوي ‏ الدعائي والقانوني) والخطاب 
الأخلاقي: 


1 الخطاب العملي: هو خطاب له أهداف عملية مثل تعبئة الجماهير أو الرأي 


العام ذهو لآ تعتى كفا هة التفسين :وتحن نقتم الخطاي العملي الى 
قسمين: الخطاب العملي التعبوق والخطاب العفلي القاتوتي. 


أ) الخطاب العملي التعبوي: هو الخطاب الدعائي المحض الذي يتوجه. على 
سبيل المثال, إلى الرأي العام العالمي فيُوصّح له أن "إسرائيل دولة معتدية" وأن 
"اللاجئين الفلسطينيين شبة في جبين البشرية"؛ وأن "المستوطنين الصهاينة 
يستولون على الاراضي الفلسطينية دون وجه حق " وأنهم "عنصريون يعذبون 
السا ال مال :ذا وهس إن وج اا انح ادحل لييح 
خطاا تعب بهذف إلى تع الجماهير صد الغدو الصؤيوني وضد العذامرة 
المستمرة رأو العكس الان اذ يمكن أن يقوم الخطاب التعيوي بالتبشير السام 
وغني عن القول. أن مث هذا الخطاب لا فيد كيرا في تيم ما يحرى خولناء فهو 
لل بكرت به أساها ‏ وتحن لا شف ضد الدعاية أو الع ولكن الهام أن عرف 


أنهما أمران مختلفان عن التفسير. 


ن) الخظاب العفلن'الغانوني: ويمكن اللحظاك العملي أن يكوق:قانونيا تجح 
القضية هي المرافعة لتوضيح الحق العربي والأساس القانوني له. والشكل 
الأساسي الذي يأخذه هذا الخطاب هو مراكمة قرارات اا الي 
تلو الآخر في مجلدات ضخمة تُطبّع بعناية فائقة وتُورَعَ على الهيثات والدول 
الصراع أو ته أو طرق حل 00 أو إدارته. 000 معرفة الإطار 


فمك 0 يا إسرائيل»” 5 ا عاد ااا قن كتانات 

بعض المؤلفين الإسرائيليين ومن أعضاء الجماعات اليهودية ينتقدون فيها 
we‏ وأعضاء الجماعات اليهودية وإسرائيل. وتوضع الاقتباسات التي لا يربطها 
زانط حننا الى جيك نم ق م باعسارها آدلة دافغة فى 'المرافعة التي لا تنتهى ضد 
الصهيونية وإسرائيل وكل اليهود! 


2 الطاب الأعلاقي وشو العظاي الذى فرعن فم أخلاقية إعبانية ديحاول 
أن خض .على اضعا قوصع التطدق.تونة كن القول:بآن تة نفظ سات اسا 
بين الخطابين الذعائي التعيوي .والعملي القانوني. من خهة والخطاب الأخلافي من 
جهة أخرى, فجميعها ذات توكه كملي عير بتري فمقولات أخلاقية مثل 
تعبیرہ الات قا عاطفية و مواقف اخلاقية ولا علاقة لها ببنية الواقع 
الشركة أو العملية. النفسيرية. بوهده العفولات تخل الباحك حث يركز على الحالة 
العاطفية والعقلية للفاعل ويشتغد العناصر الأخرى: أو تجعله تُركز هو تفشه 
على إصدار الحكة الأخلاقي الضحيخ على الأحدات .بدلا من دراسة بنية الواقع 
واليانه وخر كانه بهد ف تفسترة. .ولات قصية الاعتدال. تمكن القنول بان 
لكان الصهيوني هو ق غدوانية تقض النظطن عن نية الفاعل الضهنوبي 
ومؤاقفه الأخلاقية الفردية. فالمشروع الضهيوني هو مشروع يهدف إلى نقل كثلة 
بشرية من العالم الغرتي إلى فلسطين تحيث تحل الكتلة البشزية المهكرة 
مخل.سكان اليلد ال( صلم كل ها تتح دعن :ذلك وه ل هی فر | خلال 
وطرد وإبادة. وهي 00 تتجاوز نوايا العناصر البشرية الفردية المٌُشتركة في 
عماية النقل..ولكن هناك يعض الصهاسة الفعتدلين: حستي النبة والطوية: مهن 
تخلوا عن القيم الذارؤينية السانعة ‏ ولكتهاة ب رغد تهنا سوم لحف عاد تي 
الواضخة: لم ستطيعوا أن تفقوا سا ستت طبيعة الصودونية: الاسديظا ب 
الإحلالية. فتمشّك هؤلاء بالقيم الأخلاقية النبيلة لا يَصلّح كثيراً لتفسير الظاهرة 
المركية؛ لكنرهذ | لا يعني إسقاط توابا الغا عل أو توحهة الأخلافي: وخحضوضا إذا 
كانت هذة الوا جقيفية. والفهة ألا تكلظ ها وبين نة الضبرناء. 


ولنظرب ملا آخن على عدم خدذوفى استخدام مقولة «الاعتدال» لتفسير الظواهر. 
فن المعروف أن الاعتدال الصميوني اختلف من .جيل إلى خيل: ختى أن 
المعتدلين الآن (بعد تآكل العرب) هم في واقع الأمر متطرفو الأمس. ولذاء فإن 


ظالقه العو ادما ول :فا حم فان العا ريغام 
8 كأساس لحل القضية الفلسطينية عام 1996 أو حتى بالاتسيحاب لک ود 
عام 1907 نان ضل :هده الات بطر ا و ا وإرهايا ‏ ونظلقة من 
الغزت:بعدوزلك أن تظهروا سنا عن التسافم وان" شازلوا عن اوظانهم حتى 
يمكن وضقهم بالاغتدال | 


أما الإنصاف, فيمكن أن اضرف مثلاً على انعدام قيمته التفسيرية من كتاب صدر 
عن التهوةوالماسون فى فصر وخاول م فة أن نکن "منضفا".«فنين أنه لشن 
كل اليهود ماسوناً وليس كل الماسون يهوداً, وأن هناك قيادات وطنية مصرية لا 
شبهة في وطنيتها انضمت للحركة الماسونية وهناك قيادات أخرى لم تنضم. وقد 
وئق تق المؤلفٌ كل هذا يمادة أرشيفية ممتازة دون أن يُفسّر لنا شيئاً عن الماسونية 
أو عن الظواهر التي أشار لها. 


وقد ظهرت موخرآ مصطلحات أخلاقية مثل «ثقافة السلام وثقافة الحرب» 
ليست لها قيمة تحليلية كبيرة, وهي مصطلحات تخلق الوهم بوجود شيء أخلاقي 
اسمه «السلام» مقابل شيء آخر لا أخلاقي مطلق يسمّى «الحرب» ولا 

يوعد ائ منهها داخل اق سياف اإنساتي:وتاريخي أو اجتماعي. وقد تمت تعبئة 
مصطلح «ثقافة السلام» بكل الإيحاءات الإيجابية الممكنة وأصبح الحديث عن 
"الحرب" واا كانت اتا ا ا كانت الدوافع وراءها (مثل الحرب من أجل 
تحرير الأرض والذات على شبيل الال امزا سلا وسكا من اشكال العنف: 
ونحن نطرح جنباً إلى جنب مع «ثقافة السلام والحرب» مصطلح «ثقافة العدل 
والظلم». ولذا يمكننا أن نتحدث عن «ثقافة السلام والعدل» مقابل «ثقافة 
الحرب والظلم». كما يمكن أن نتحدث عن «ثقافة السلام والظلم» وثقافة 
«الحرب والعدل». والهدف من كل هذا هو أن نبيّن البُعد الأخلاقي لمثل هذه 
المصطلحات وانها ليست, في واقع الأمر. مصطلحات وصفية وإنما هي 
مصطلحات وعظية وتعبوية, وأن نزيد من تركيبيتها ومقدرتها على التعامل مع 
واقع الإنسان المُركب. 


ن لا تفصق العيم الأخلذقية ورور ها لاان ا فان ل ترق أن افير 
ابد أن يُترجم نفسه في نهاية الأمر إلى فعل إنساني فاضل, بحيث يقف الإنسان 
انساني وغير أخلاقي (المتكر). إلا أن تل هذا الموقف الأخلاقي الاساي: هذا 
رمز بالمعروف والنهي عن المبكن لادان سفت إدراك كامل لد ال ت 
الأخلاقي ون وتحليل الوا اله يكل دواو ك حي يمكن ل 


وتمكتنا الآن أن تضرف الى غنوت الخطات التعليلي الذى عدف الى تفسيز 
الواقع: 


1 ولنبدأ بأهم إلأشياء, أعني المسلمات أو المقولات التحليلية الأساسية. فمن 
الواضح أن كثيرا من الدراسات العربية تبنت (عن وعي أو عن غير وعي) معظم 
او كل المسلمات أو المقولات التحليلية الغربية التي تتعامل الحضارة الغربية من 


خلالها مع العقيدة اليهودية ومع أعضاء الجماعات اليهودية. وهي مقولات أو 
مسلمات في معظمها ذات أصل إنجيلي مثل «التاريخ اليهودي» و«الشعب 
اليهودي». وهذه المقولات الإنجيلية احتفظت ببنيتها الأسناسية 9 تغيير» حتى 
بعد أن تم علمنتها وتفريغها من القداسة والأبعاد الدينية. فاليهود لا يزالون (في 
الوجدان الغربي ال كياناً نفلا تحر كو داخل تاريخهم المستقل. وبعد 
أن كانوا يهيمون في البرية ويصعدون إلى كنعان ويهبطون إلى مصر, :.أضبحوا 
الآن يهيمون في أنحاء العالم, وبخاصة العالم الغربي,. متطلعين طيلة الوقفت إلى 
الصعود إلى فلسطين. ومن ثم, يخلع الوجدان الغربي على اليهود التفدّد 
باعتبارهم الشعب المختار, وينزع عنهم القداسة باعتبارهم قتلة الرب والشعب 
المنبوذ الذليلء ثم يُحيّدهم تماما باعتبارهم مادة استعمالية ليس لها أهمية خاصة. 


هذه :اله نكل تود خا محدّداً (صهيونياً معادياً لليهود في ذات الوقت). فهي 

ترى اليهود باعتبارهم إما ملائكة رحيمة او شياطين رجيمة, O‏ 
الكون فلا يمكن للتاريخ البشري التحرك بدونهم أو باعتبارهم مجرد أداة أو شيء 
هامشي لا أهمية له في ذاته على الإطلاق. ومن خلال هذا النموذج, تم استبعاد 
كم كم من المعلوفات اق تم مم كشيء ليست له أهمية كبيرة. فعداء 
بلفوز لليهود هو حقيقة تذكن ثم يطوبها النسيان باعتبارها انحرافا وشذوذا. 
وصهيونية غير اليهود التي تمتد من عصر النهضة في الغرب حتى الوقت الحاضر 
والتي تسبق صهيونية اليهود. والتي اكتملت فيها ملامح الفكر الصهيوني, تذكر 
هي الأخرى بشكل وثائقي وكأنها طرفة دون أن تُعطى المركزية التفسيرية التي 
تستحقها. ذلك لأن النموذج التفسيري الغربي يرى أن الصهيونية هي حركة 
بهودية:.وانها تنيع من صفحات العهد القديم ا وتطلعات اليهوة الارلية للعودة 
إلى صهيون. 


2 أدى هذا الخضوع لإمبريالية المقولات الغربية, وغيره من العناصر, إلى أن 
أصنة العقل العربي يميل هو الآخر إلى أن ينرّع اليهود من سياقهم الحضاري 
والتاريخي والإنساني المختلف والمتنوع ويشيئهم ويجردهم تماما من إنسانيتهم 
المتعينة. ومن هنا تم اختزال واقع الجماعات اليهودية المتنوع والثري وغير 
المتجانس إلى بعد أو اثنين أو إلى أطروحة واحدة بسيطة أو اطروحتين. 
ولذاء يسقط الخطاب التحليلي العربي أحياناً في النظر إلى الظواهر اليهودية 
كمعطى حسي مادي؛ كشيء لا تاريخ له ولا أبعاد مركبة معروفة أو مجهولة, o‏ 
ع ينم [همال التازية كدر أساسي: للمعرفة الإشنانية. وللا فاط المتكررة 
وللنماذج التفسيرية التي تزودنا بمتتاليات ER‏ تفسيربة لفوضى الواق" 
وتفاصيله. وحينما تستدعى التاريخ, فإنه يستدعى بطريقة معلوماتية وثائقية, فيتم 
قتله أولا وبتخول منتى مركبة جية إلى مادة: |رشيفية (أو إلن شكل من أشكال 
الأنتيكة) ينقض غليها الباحث لينزع منها المعلومة: الملائمة. 


ن و ووا ا ا الت الان هان ارك 
للظواهر اللهودية. أن الود ولون إلى كل متماسك و تالاحب فى الخال 
9 اليهود ک ككل, البهود في کل ل رمان ومکان» البهود على وجه العموم. كل ف 


| ) التظن للبهوة في كل زفاق ومان باعتازهم: كبانا كردا ليشن له تظين :وله 
قانونه الخاص. 


ب) النظر لهم باعتبارهم شيئاً عاماً لا يختلف عن الوحدات الأخرى المماثلة 
تسرف غا فا تشرى على كله الكلواهر الأخرى: 


نتج عن هذا التأرجح اختلال في تحديد مستوى التعميم والتخصيص الملائم 
لدراسة الظاهرة. فهناك, من ناحية, الميل نحو التركيز على التفد د والخصوصية 
اليهودية والتفاصيل المتناثرة. ومن ناحية اخرى, هناك الميل نحو التركيز على ما 
هو عام جدآ وتجاهل نتوء الظاهرة وخصوصيتها ومنحناها الخاص, ومحاولة 
تفسيرها في إطار القانون العام الواحد الشامل وكأنها سطح أملس ليست له 
شخصية أو هوية. وهذا التأرجح يسم معظم النماذج التحليلية السائدة. 


4 من النتائج الأخرى لنزع الظواهر اليهودية من سياقها التاريخي الإنساني 
المركب أنها لم يَعُد يُنظر لها باعتبارها ظواهر كلية مركبة لها تجلياتها على 
المستويات السياسية والاقتصادية والدينية والمعرفية, ولذا تم تسييس الخطاب 
التحليلي العربي بشكل متطرف, بحيث يُناقش كل موضوع في إطار ابعاده 
السياسية والاقتصادية المباشرة وحسب؛ وتم استبعاد الأبعاد المعرفية (رؤية 
الضهاينة للكون: رؤية: العالم الغربي لذاتة ولليهود) التي لا يمكن فهم الأبعاد 
السياسية والاقتصادية حق الفهم بدونها. وبذلك, تم عزل هذه الظواهر عن كثير 
من الستاقات الفكرية:والذينية والخضارية.. وتم اختزالها إلى تعد واخذ واضح 
وسهل ومباشر. 


الباحثين إلى" أفكار صهيونيةة, آي مجموعة من الأفكار ا برطم 00 وليست 


التسطح وتعوق عملية التفيسسن النقدية المتعيقة” 


6 ويرتبط كل هذا ببُعد آخر نطلق عليه «التطبيع المعرفي والتحليلي للظواهر 
الصهيونية» إذ يهمل كثير من الدارسين خحصوصية الظاهرة الصهيونية 
الإسرائيلية من حيت هى :ظاهرة استيطانية. |احلاليةذات ديباعات بهودية: 
ويتعامل هؤلاء الدارسون مع النظام الحزبي الإسرائيلي (على سبيل المثال) 
مثلما يتعاملون مع النظام الحزبي في إنجلنرا أو فرسا متجاهلين أن.الأجزاب 
الإسرائيلية مُمتَلة في المنظمة الصهيونية العالمية وأن لها فروعاً في الخارج 
وأنها مُموّلة من الخارج وان لها نشاطات لا تقوم الاحزاب السياسية عادة بمثلها. 
فالتطبيع هنا يعني تجاهل خصوصية الكيان الاستيطاني الصهيوني وإدراكه 
باعتباره كياناً سياسياً عاديا طبيعياً مثل الكيانات السياسية الأخرى. 


7د وتكن أن شين آنا إلى اهمال الخظات التحليلي الغريي لما أسفية «اقصضية 
المنظور» (الوعي ‏ الدوافع ‏ التوقعات) والمعنى, وهو الدلالة الداخلية التي يراها 
الإنشسان فيما بقغ :له من احدانك .وفيما يخبط ية من .ظواهر وفيها تقوم ههن 


أفعال فالإسان لسن مل الخيوان:“مجموعة من الخلا وال عات والرعيافة 
المادية. وسلوكه ليس مجرد أفعال وردود أفعال مشروطة بالبيئة المادية أو 
الغصدية. فهو أ كثر بر كينا من ذلك فالحدي الذي سطه على الوا هة 
وعيه ا وتوقعاته. ولكل هذاء لا يمكن رصد الإنسان من الخارج كما ب برصد 
الدجاج أو النحل. وأعتقد أن كرا من الدراسات ا اال ا 
للظاهرة الصهيونية: أي ناغتيارها ظاهوة اجتماعية تاريخية إتسائية مر كة وان 
العزهابنة والس لين بر لا كن ر مار هة إلى مجموعه من العاصرز 

والملابسات المادية, فدوافعهم وتوقعاتهم مرتبطة برؤبيتهم. . ولذاء د كدر مما 
:8 عن إسرائيل يدور في إطار وهم الموضوعية المادية المتلقية, بحيث تتحول 
عملية رصة المجتمع ال الي الى .مهرد رصد راي لااو اهر والتفاضيل 
المتفرقة لا بكترت بالوعي أو بالدوافع وتسقطافكرة المعتى تماما (أي المغتن 
الذي يخلعه الصهاينة على أفعالهم وأفعال الآخرين) ويتجاهل قضية التوقعات, 
فياتي 0 على فذق طاح الظاهرة: الضهيؤنية أو فماها بمفايستن كمية خارضية 

مثل «القوة العسكرية للمجتمع» و«مستوى التقدم الاقتصادي للمجتمع» 

ل الدخل المرتفعة للمواظن. الإسرائيلي» ولاقدى اناع جدود الدولة 
الصهيونية أو ضيقها», دون أن يؤخذ في الاعتبار إدراك المستوطنين الصهاينة 
أنفسهم لهذه الظواهر وكيفية استجابتهم وتفسيرهم لهاء ودون تحديد لطبيعة 
دقعا مع من محم كيه الي ها من الا حالما أ دمن الا 2ة 


المعنوية. 


8 - ويرتبط بقضية المنظور والدوافع والتوقعات والمعنى قضية جدود الآخر. 
فنحن, . حينما ندرس الآخر, عادةً ما نسقط في عملية اختزالية: 


أ) نسقط فيما أسميه «النصوصية», أي أن يفترض الباحث أن ما ورد قي .الكت 
المقذشة للبهوة: ركفي أن بكرن تمو دخا تفسهيريا لسلوة: البهوة: 


ب) عادةً ما نأخذ تصريحات الإسرائيليين باعتبارها تعبيراً عن دوافعهم , 
والتضتر يجا ت و حول فن الدوافة العامة والخخطط اك ا Em‏ 
الذانية واخ الواقع الموضوعى. وا المسا داة من الرعم: والامال: رفن 
التوقعات والواقع. كل هذا يؤدي إلى إهمال حقيقة بديهية وهي أن الآخر قد 
قبل في ازاك داف الح ( سفنت التراقة الاند ول جي وانهافر ن 
قول ود ته ولكبه تمع هذا لا ر عن دوافعه الكامنه الحقيفية الى اجر كه لأنة 
لا يستطيع أن يواجه نفسه. وهناك, إلى جانب ذلك, الادعاء الواعي إذ قد يكون 
من صالح الشخص أن يعلن مزاعمه ويخبئ دوافعه حتى يخدم ملحا فقد 
برعم المهاخر اليهودى أنه فاجر يسوب رةه اليهودية العارمة النيلة في العوة 
اله رض المعاد لبخي دوافعة الخسيفتة في المرت من النظالة وال عن 
الخراك الاحتجاغئ والحصول غلي الدع الضونةبى السخق لمن يستوطن فى 
صهيون. وقلٍ نفس الشيء يعن القوة الذاتية. فمزاعم الآخر عن قوته قد تكون 
خاطئة تاطا وقد تكون E‏ واعيا. وحينما صرح الصهاينة أن عدد المهاجرين 
النهود:من الانحاذ السوفني في موعة الفجرة الاخيرة ستضصل" إلى الملانين , 
فلعلهم كانوا مخلصين فيما يقولون ولكنهم فشلوا في تقييم موقف اليهود 


السوقيك و الظوة نوا عدب العافة وا التي ا لعل ا 
الأنديو لوجنة قد -صللتهي وهناك اجتهال أن كن الضهاءة قن قاموا بتضليل 
الحمن عن عيرم كوف العرنه رفيسر ع الا دة لمناوضات) وكين 
تزيد الولايات المتحدة ؛ (ومن ورائها يهود العالم) من 0 المادي والسياسي. 
ومن المعروف أن الملايين المزعومة من المهاجرين لم تصل 


وقل نفس الشيء عن مخططات الاستيطان في الضفة الغربية التي كانت تطمح 
إلى توطين مئات الألوف (على أمل أن يصل عدد المستوطنين إلى ثلاثة أرباع 
المليون). . وقد حرص الصهاينة علئ إعلان هذه المخططات على الملاً. ولكن من 
المعروف أن هذه المخططات لم تتحقق. فلعل من أدلوا بهذه التصريحات لم 
يدركوا أن مصادر الهجرة اليهودية في العالم قد بدأت تجف, وأن يهود العالم 
مستقرون في بلادهم مندمجون فيهاء وخصوصاً في العالم الغربيء, وان الولايات 
الفتحدة تمثل 'نقطة الحذي: الكبرى. لمن يزيد أن يهاخر منهم: وأن كل هذا يضع 
قيوداً بنيوية على تحقيق المخططات فيؤدى إلى إفشالها. .ومن المختمل انهم 
كانوا مدركين تماقا لابعاذ :المؤققف وأضصدروا التضريعات تهدف التخويق وحفة 
الأموال أيضاً. 


5 فان من الممخ كان أن شرن ها ذا كان الرعم الصهيوي تعر كن امال 
الصهاينة إخلاض ام أنه ادعاء صهيوني كاذب وواع. فلو كان لور في 
خطة عمل صهيونية , أما إذا كان ادعاءً وائ أو اكذوبة فلابد أن يسقط من 
الاعتبار لأن الهدف منه هو تضليلنا. وعلينا بعد ذلك ان نقرر إن كانت الآمال 
ا مع الواقع أم لا E‏ إمكان تحقيقها, وذلك بدلامن السقوط في قبضة 


9 لكل ما تقدّم: هيمن على الخطاب التحليلي العربي نموذج معلوماتي 
موضوعي متلق وثائقي. فثراكّم المعلومات والحقائق والأفكار والتصريحات 
والنصوص المقدّسة وتُرص رصا بغض النظر عن مدى أهميتها ومدى مركزيتها 
ومقدرتها التفسيرية. وهي عادةً حقائق لا يربطها رابط ولا تخضع لأي شكل من 
أشكال التحليل. المتعمق إذ يأخذ التحليل شكل تخليل فضمون بذائي جداً يلجأ 
للتصنيف السطحي بناء على عدد الكلمات وتكرار الجُمل والموضوعات وذلك 
في إطار الأطروحات العامة المسيطرة وبالتالی, تُجمّد الظواهر والحقائق_ 
وتُعرّل عن بعضها البعض وتُجرّد من تاريخها وسياقها. ويكون الرصد رصدا 
لحقائق متفرقة, لا لأنماط متكررة؛ ومن ثم يمكن للباحث أن يفرض عليها أي 
معنى عام أو خاص يشاء, وإن قام بفرض نمط ما عليها فهو أطروحة اختزالية 
بسيطة. ويأخذ البحث العلمي شكل اختيار الحقائق التي يبرهن بها الباحث على 
البدهية الاختزالية الأولى التي بدأ بها (اليهود مصدر الشر ‏ الصهيونية شكل من 
أشكال الإمبريالية) بدلاً من أن يكون عملية اكتشاف واختبار للأطروحات القائمة. 
وقد أصبح التصور العام الآن في العقل العربي أن التأليف هو التوثيق بغض النظر 
عن المقدرة التفسيرية للمسلمة التى لتي تم توثيقهاء وأصبح معيار الجودة ا 
0 المعلومات أو الحقائق التي أتى بها المؤلف, وكم المراجع التي أدرجها في 
ثبت المراجع. وتاريخ صدورهاء فإن كانت حديثة كان هذا دليلاًقاطعاً على مدى 


جدية الباحث وإبداعه! 


0 شاد نفو اهز نة و قلغل قى الات العويية: واضيهة الفوهة فشر ادفة 

مع الموضوعية المتلقية (التي تعني التجرد من الذات والذاكرة التاريخية والقيم 
الأخلاقية الخاصة والمثاليات والبطولة). وأصبح. من البديهيات الموضوعية 
والمسلمات ككل اطروحة ان العدو ' 'متقدم وان قوته لا ر تقهر وأننا متخلفون 
وضعفنا واضح ونهائي. وفي هذا الإطار, أصبح من دلائل ال التنقيب بكل 
نشاط وشراهة عن القرائن والاستشهادات التي ثبت هذا عملياً. فييحث 
الدارسون عن مواطن القوة والتفوق في المجتمع الإسرائيلي دون أن يكلفوا 
خاطرهم مشقة التعمق وراء هذه الشواهد والقرائن ودون أن يبحثوا عن قرائن 
أخرى تدل على مواطن القوة في الذات وعن لحظات الانتصار. 


نخدت الكو وقا ماخ ا جهو غو الف تن لوو اناو 
ر عو لها کے له كل اليس رمن أفراة ارا ومن ا اروا ا 
او رون في إطار التخادج التفسيرية الاي فى الل الان 
والاجتماعية ومن ثم يمكن تفسيرهم ومعرفة مواطن القوة اا ومواطن 
الضعف تاها إن حدث ذلك فإن الجميع يتذمرون ويحتجون ويلقون بالاتهام 
بعدم الموضوعية. بل يخلط البعض بين هذا التفسير المركب للموقف وبين الوهم 
الاك اله أن استراتل قد نهار من الال كن لقاء د 


يكنا إرجاع قصوو الحطات الفح الغرون الى عه اعاب تخو كلها اد 
ما نحت ينيب واوق غاب الو النتشيري الاجتهادى ال ني الدق 
لا يتيتى المسلعات القائقة ولا يستيعة آيا من عاضر الواقع قو الامكان 
ويسترجع الفاعل الإنساني ككيان مركب لا يمكن رده إلى عنصر مادي (أو 
روحي) واحد او اثنين. 


ولعل من الهام بمكان في هذه المرحلة أن ندرس الشأن اليهودي والصهيوني 
دون أن نسقط ضحية لإمبريالية المقولات ودون ان نجرد أعضاء الجماعات 
اليهودية من سياقاتهم التاريخية والاجتماعية ودون أن نتبنى تحيزات الآخرين 
سواء مع "اليهود" أو ضدهم, لقد حان الوقت أن ندرسهم من وجهة نظرنا وأن 
نخضع تحيزاتنا (ونماذجنا التحليلية) للاختبار المستمر لنرى مقدرتها التفسيرية 
بالمقارنة للنماذج التحليلية الأخرى. ولعل الموسوعة (دائرة المعارف) هي العمل 
الذي يعرض بشكل شامل رؤية مجتمع ما لظاهرة ما أو لمجموعة من الظواهر. 


موسوعة (دائرة معارف) 


«الموسوعة “يُطلّق عليها في الإنجليزية «أنسيكلوبيديا 006012ا060/6ع», وهي 
كلمة مشتقة من اليونانية وتعني حرفياً «التعليم في دائرة», أي «المنهج التعليمي 
الكامل». وعلى هذا فإنها تعني تقديم المعرفة بشكل منهجي من خلال دراسات 
يكتبها متخصصونء, كل في حقل تخصّصه, تكون في العادة حسب تصنيف 
الفا وحينما استخدم فرانسوا رابليه )1490 1553( الكلمة لأول مرة في 
الفصل العشرين من بانتاجرويل ا|231130106, استخدمها بمعنى «تعليم». وكان 


أول من استخدمها بالمعنى الاصطلاحي للكلمة الكاتب الألماني بول سكاليش 
0 اللو حيث استخدمها كعنوان لموسوعته عام 1559. والموسوعات التي 
صدرت قبل ذلك التاريخ إما انها كانت لا تصف نفسها بانها «موسوعة» او كانت 
تستخدم كلمة «معجم وظلت الكلمة غير شائعة إلى أن ا 
ديدرو في موسوعته. وحتى الآن, لا تزال بعض الموسوعات يُشار لبها بأنها 
«معجم» (وإن كان المعجم لا يشار له بلفظ «موسوعة»). ويمكن أن تكون 
الموسوعة من جزء واحد, كما تَوجّد موسوعات من عشرات الأجزاء. 


لسو بأنها سجل للمعرفة الإنسانية في المستوى الذي وصلت إليه 
كاسن حير ل مركم E‏ لحف ون و 
كانت الموسوعة متخصصة): أي أنها بهذا المعتى تتعامل.مع علم مستقر 
ومقصطلخات مستقرة وروئ. تم'الأإحفاع عليها تقريبا-من :قبل المفتخضصضيرة: 


وفي اللغة العربية تستخد م كلمة «موسوعة» بهذا المعنى أحيانا, ولكن في أحيان 
أخرى تستخدم الكلمة لاا الا كاب كيد كما يميل البعض للتمييز بين 
كلمتي «موسوعة» و«دائرة معارف», ولكن ورد في المعجم الوشيط أن ا 
المعارف» و«الموسوعة» تترادفان ويقصد بهما: عمل يضم معلومات عن مختلف 
مياذين المعرفة أو گر ميدان خاض متها ويكون: غادة هرما ترشا هجانيا . 


موسوعة اليهودية 

يعود تاريخ أول موسوعة متخصصة في تراث أعضاء الجماعات اليهودية والعقيدة 
اليهودية إلى منتصف القرن الثامن عشر حين ظهر في مدينة فيرارا بإيطاليا عام 
0 اول جزء من موسوعة يهودية, جمعها والفها طبيب يدعى إسحق بن 
صمويل لامبرونتي (وانتهى نشرها عام 1888) وتقع في ثلاثة عشر جزءا. 
والموسوعة تعالج تراث اليهود وتاريخهم, 0 كانت تخلط بين التاريخ والتلمود 
ولا تفصل بين الواقع التاريخي والنصوص الدينية. ثم ظهرت في أواخر القرن 
التاسع عشر موسوعة ألمانية متخصصة أخرى. جمعها وكتب مادتها جيكوب 
هامبرجر, كبير حاخامات إحدى الإمارات الألمانية. وكانت هذه الموسوعة. مثل 
سابقتهاء ذات طابع ديني محض. ثم تتالت الموسو عات, فظهرت اول موسوعة 
عن اليهودية باللغة اه في أوائل القرن الحالي  1901(‏ 1906): وهي 
الموسوعة اليهودية ( ذا جويش يش أنسيكلوبيديا (The Jewish Encyclopedia‏ التي 
تتألف من 12 جزءا حررها |. تخر انا الموسوعة اليهودية العالمية ا( ذا 
يونيفرسال جويش أنسيكلوبيديا rhe Universal Jewish Encyclopedia‏ ): فقد 
حررها إسحق لاندمان وثشرت في نيويورك بين عامي 1939 و1943 وظهرت 
في عشرة أجزاء. وثشرت موسوعة سيسل روث وجفري ويجودر في جزء واحد 
عام 98,؛ كما تشرت منها عدة طبعات كان اخرها طبعة 1970. 


وظهرت اول موسوعة متخصصة في الصهيونية وإسرائيل (دون تراث اعضاء 
الجماعات اليهودية) عام 1971 بعنوان موسوعة الصهيونية وإسرائيل ( ذا 
أنسيكلوبيديا اوق رز انون رھ انه إسرائيل The Encyclopedia of Zionism and‏ 
Israel‏ (. كتك تحت رعاية زلمان شازارء أحد رؤساء الدولة الصهيونية 


السابقين. وظهرت منها طبعة جديدة مزئدة ومنفحة عام 1994 وحدّرها وبحدور. 

واخيرا, في عام 1972, ظهرت الموسوعة اليهودية ( أنسيكلوبيديا جودايكا 

Judaica‏ 206/013 ). وهي أكبر عمل موسوعي حتى الآن يختص بتراث 

أعضاء الجماعات اليهودية بكل جوانبه. وضمن ذلك الصهيونية وإسرائيل, وتقع 

في 16 جزءاً. وهي تُعتبّر تلخيصاً لكل الدراساتٍ السابقة وتصنيفاً لكل جوانب 

تراث أعضاء الجماعات اليهودية عقيدةًٌ وتاريخاً. ونُصدر هذه الموسوعة كتاباً 
تهنا تعمل بعلم زوه قارف الموسضوغة: ا لاوما ت ال 


وابتداءَ من كلم 195 ظهرت و كبررة اكت اشراكي ورین وی سين 
خا 'ولكن أهم الموسوعات العبرية هي الموسوعة العبرية التي صدرت في 
ل نها كثيرا. لأننا في مجال درا ستنا للضراع الغربي الإشيزاتيلى لا هتم باليهودية 
إلا كأحد عناصر هذا الصراع. والموسوعات الإنجيلية لا تهتم باليهودية إلا كدين 
وحسب. كما ظهرت متؤسوعة لشخضص: يد عن سخلا فرق تضفها الفضادر 
اليهودية بأنها كتبت تحت رعاية «المعادين للسامية». وإن صدق هذا القول, فإن 
مثل هذه الموسوعة لن تنفعنا كثيراً ابا ملينة ولا شك بادعاءات عشت ولا 
تفيدنا من قريب أو بعيد في إدارة أي صراع أو في فهم أية ظاهرة, وهي في 
نهاية الأمز لم نتشر كاملة. والملاخظ أن كل المفوستوعات اذه 0 
الموسوعات الإنجيلية وموسوعة فيري) قام بتأليفها باحثون يدينون باليهودية» بل ! 
الأهم من هذا أن معظمهم لهم وكات صهيونية (باستثناء محرري الموسو 

قود كاتزنلسون ونون دبنوف من منظور مؤيد لما ر لن «قوضية 
الدياسبورا», كما يمكن القول بأن محرري موسوعة لاندمان لا يدينون بالولاء 
للصهيونية). 


ومعظم _ إن لم يكن كل الموسوعات اليهودية التي صدرت بعد احتدام الصراع 
العربي الإسرائيلي قام بكتابتها يهود متحمسون للمشروع الصهيوني الاستيطاني. 
وقد كان لهذا الوضع أعمق الاثر في وجهات النظر التي ر تبرزها هذه الموسوعات. 
ولتوضيح هذه النقطة سنصرب مثلابالموسوعة اليهودية الاس باعتبار أنها أهم 
عمل موسوعي يختص بتراث الجماعات اليهودية والصهيونية وإسرائيل. 


تذكر مقدمة هذه الموسوعة ان محررها هو سيسل روث المؤرخ اليهودي 
المعروف ' 'بورعه وتقواه وتدينهٍ العميق" . وأنه استقر في إسرائيل بعد أن تقاعد 
من عمله الجامعي فى وطنة الأصلي إنجلترا: وأنة.قام بالتدريس فى إسرائيل 
في خافغة را زابلان الدشة خيث اتهم رغم ورعه وتقواهم بالاتخراقف عن الشريعة 
اليهودية, فظنت بنوبة قلبية فاستقال. وفي مجال تقديم روث للقارئ في 
الموسوعة اليهودية (جودايكا), تذكر مقدمتها أن هذا العالم سافر ليلة ا 
من يونيه من نيويورك إلى القدس ليكون مع شعبه في إسرائيل, وأنه حينما وصل 
إلى القدس جلس في المخبأ طيلة هذه الليلة. ثم تقول المقدمة إن روث نظر 
من شرفته ورأى المعارك التي أعادت القدس لليهود بعد ألفي عام.. وبعد أن 
سكنت المدافع ورأى:الحجاج بالألنوق يحجون لحائظ المبكن: أصر .على أن تلق 


صلاة خاصة في هذه المناسبة, تم الف خطاباً على العاملين معه في الموسوعة. 
وقد تكون هذه كلها أحداثاً شخصية لا علاقة لها بالعمل الموسوعي الضخم الذي 
عد الان اكيس مصدر مو اوها غ :فين العالم عن التهودية والتهوز 
0 وقد يقال إن ولاءات روث الدينية وحتى السياسية لا علاقة لها 
بالعمل الذي قام به ولكن كاتب مقدمة الموسوعة اليهودية لا يترك لنا أنة فرصة 
للتخمين أو المناورة من أجله, فهو يؤكد بما لا يقبل الشك أن رؤية روث لحرب 
7 جعلته يضيف بعدا اخر للأحداث العظيمة التي كانت تتكشف أمامه. وقد 
كتب روث نفسه في مذكراته قائلاً "إن الأحداث الأخيرة في الشرق الأوسط ‏ 
والتي تُوجت بالنصر الإسرائيلي المدهش ‏ قد جعلت كل المراجع السابقة غير 
متطابقة مع الواقع ولهذا السبب أصبح نشر الموسوعة اليهودية أمراً ملحاً أكثر 
قن قبل اک 0 انتضارات إسرائيل: العسكرية قد عدلت رؤيته التاريخية 
(ولروث كتاب عنوانه تاريخ اليهود منذ ميلاد يسرائيل حتى حرب الأيام الستة). 


وقد يقال إن هذا انكو اهن :خض بسيسل روث وحده دون بقية الكتّاب 
المشتركين في الموسوعة. ولكن, ؛ مرة أخرىء حينما يفتح القارئ أول صفحة في 
أول مجلد من الموسوعة يفاجاً بالجملة التالية: "لقد حشد روث جيشا جراراً من 
المخررين: وال لنش من يتن اجن العلماء اليهود في العالم", كما نكتشف 0 
الو البهودية (جودايكا )نُوضضف بأنها أعظم "عمل أدبي بهودي" في هذا 
بهودي"؟ ولم كان من الضروري أن يكتبها «يهود» وليس أي علماء متخصصين؟ 
هل اليهودية منهج في البحث ورؤية للتاريخ أم عقيدة دينية وانتماء أخلاقي؟ 
وحتى إذ افترضنا أنها منهج في البحث وعقيدة دينية تشكل رؤية صاحبها, ألم 
يكن من الضروري أن ببين لنا الكاتب كيف توضّل المحرر للإطار النظري 0 
لموسوعتة من خلال عقيدته؟ وهل يفضل هذا المنهة: المتاهح الأ ولكن بدلاً 
من ذلك تظهر العبارة التالية في المقدمة: "هذه المفاهيم ‏ حب يسرائيل, 
ومركزية القدس, وفهم رسالة الشعب اليهودي ‏ هي مفاهيم كلها اساسية 
بالنسبة لروث وتتضح كلها في صفحات الموسوعة", أي أننا أمام عمل دعائي 
يستخدم لغة البحث العلمي وأساليتة ومناهجه نشره ناشر إسرائيلي في القدس 
المحتلة..-ولذا؛ لأند أن نكون :واعين تمام. الوعي بائر هذا الحب وهذه المركرية 
على ما يكتبون وعلى ما يقدمون للقارئ. 


امون الامون المتيرة ؛ للدهشة حقا, أنه بعد مرور ما يقرب من خمسين عاماً من 
التاريخي, لم O O PO O‏ فا الضراع 
ويُفسّْر مفاهيمه. وبالذات المصطلحات والمفاهيم الخاصة بالعدو. سواء من 

ناحية وضعه التاريخي أو من ناحية رؤيته لنفسه. (ظهرت الموسوعة الفلسطينية 
من 4 اجزاء, تم ظهرت لستة اجزاء اخرى ولكنها «موسوعة فلسطينية», أي أن 
الجانب الصهيوني هامشي, أما فيما يختص بالعقيدة وبالجماعات اليهودية فلا فلا 

نو وشو إشارات هنا وكا 13 ا ل ل ار 
المضطلحات. الت يستقد مها ولذاء فإن الدراسات ال به الصراء :تفتلت 
بتعريفات مبدئية عن «اليشوف», و«التلمود»,. فماذا تعني عبارة مثل «الشعب 


المختار» مثلاً؟ وقد أدّى هذا إلى تكرار الجهد وإضاعته, وانخفاض مستوى البحث, 
لأن الباحث, شناء ام انی بعد فن ميضطرا إلى افتراض أن قارئه لا يزال عند 
نقظة الصف 


ولكن الأخطر من هذا أن غياب «معجم عربي» اضطر الباحث العربي إلى أن 
يعود باستمرار إلى المصادر الصهيونية التي قد تعطيه كمية هائلة من المعلومات 
هي ان ال NEL ES‏ ولذاء يظل 
الباحث العربي دائما تحت رحمة المصادر الصهيونية ومقولاتها التحليلية التي لا 
تكشف له من الظاهرة إلا تلك الجوانب التي يهمها كشفهاء حاجبةٌ عنه كل 
الجوانب الأخرى. 


وحن عنوفا نكف المواجع الضنهيؤتية عن كل :جوانت الظاهرة أو الواقعة :فون 
تفعل ذلك بعد تفتيتها إلى عناصر متفرقة متناثرة؛ وهو ما يُحوّل الظاهرة غ إلى كم 
غير متحدد, ليس له مضمون معيّن, يصعٌب الكشف عن مدلوله الحقيقي. وقد 
نجم عن كل هذا أن كماً هائلاً من المفاهيم والمصطلحات الصهيونية تسرب إلى 
عقولنا ولغتنا دون أن ندري. 


حينما بدأت 0 E E‏ بالعربية عن الصهيونية (نهاية التاريخ: 
مقدمة لدراسة بنية الفكر الصهيوني [القاهرة 2)), وجحدت أن معظم 
المؤلفين العرب يضطرون إلى التوقف عند كل صفحة لتعريف بعض 
المصطلحات والشخصيات التي يشيرون إليها («الكيبوتس» ‏ «ين جوريون» ‏ 
«الماباي»). ولهذا. قررت أن أستمر في كتابة دراستي دون توقف,لتعريف كل 
مصطلح, ذلك التوقف الذي يؤدي حتما إلى تشتّت القاررئ, على أن ألحق 
بالدراسة مسردا أوصضّح فيه ما عَمُْضَ من مصطلحات وأعرّف فيه بالأعلام. 
وتحوّل مشروع المسرد تدريجياً إلى مشروع كتيب معجمي مستقل ترد فيه 
الكتيب إلى معجم صغيرء والمعجم الصغير إلى معجم كبير, والمعجم الكبير إلى 
مشروع موسوعة صغيرة (من جزء واحد) تهدف إلى توفير المعلومات (العربية 
ak‏ المتاحة حتى لا ر ن الباحث e‏ وة في البحث عن 0 
مرجعية ا المعني ا e‏ وفطلا ق الا 
الأولية (القبلية) لليهودية والصهيونية, وأن عددا هائلاً من المفردات (مثل 
«الشعب» و«الأرض») يكتسب دلالات خاصة تخرجها عن معناها المعجمي 
المألوف, وأننا نترجم, ليس فقط حين نترجم, ولكننا نترجم حتى حين نؤلف 
وذلك بسبب غياب الرؤية النقدية. كما اكتشفت أن المعلومات, مهما بلغت من 
كثافة وذكاء وحذق, هي عملية لا نهاية لهاء ولا جدوى من ورائها, ۽ فهي تشبه 
الرمال المتحركة, وهئ لااناتئ: بالمعرفة ولا بالحكمة لأنها محكومة بمقولات 
قبلية محددة تتم مراكمة المعلومات في إطارها. 


حينما أدركت ذلك تحولت الموسوعة من مجرد موسوعة معلوماتية صغيرة ة عادية 
تعرف بالمصطاحات والاغلام إلى موسو عة كبيزرة تحاول تفكيك المضطاحات 
والمفاهيم القائمة وتوضيح المفاهيم الكامنة وراءها بدلاًمن تلخيصها والعرض 

ولذاء فقد صدرت الموسوعة عام 1975 بعنوان فرعي 7 نقدية حتى أنه 
القاريئ إلى أنه يتعامل مع موسوعة من نوع جديد: وهی تعد اول موسوعة 
متكاملة عن اليهود واليهودية والصهيونية, كتبها مؤرخ غير يهودي. 


موسوعة انى 

وفي عام 1/5 قررت تحديث موسوعة المصطلحات اليهودية والصهيونية: رؤية 
نقدية (القاهرة 1975) وتعميق الجانب التفكيكي النقدي, حكان ا أكثر 
وعيا به. ولذا قررت أن اكتب ما سميته حينذاك «موسوعة مضادة» (بالإنجليزية: 
انتي اسسكلوهد] opediaاencyc-anti).‏ فدعوت حشداً كييراً من الباحثين الشبان 
والمتخصصين وطلبت من كل واحد منهم أن يكتب مدخلافي حقل تخصصه, على 
امل ان انتهي من تحديث الموسوعة في ن عام أو عامين. واستغرقت 
العملية التفكيكية ما يقرب هن عشر سنوات أىحتن عام 1965 حين اكتشقت 
أنني انتقلت من مرحلة إلى مرحلة أخرى دون أن أشتعرم إذ وجدت أنني في واقع 
للمعلومات في الإطار التفكيكي العام ولاك في أن التفكيك له فا ةه 
أمز حتمن وضروري؛ فهو يكشف المفاهيم الكامنة ويزيل الغشاوات, ولكنه يترك 
كثيراً من جوانب الظاهرة دون تفسير. لالت عماة قرم د ار 
تنطلكن بحت تصاذج مختلفة والريظ ها والفوض :قي كل الأعاد السياسية” 
والاقتصادية والدينية والمعرفية للظاهرة, وإعادة ترتيب الوقائع وتصنيفها في 
ضوء النماذج الجديدة, واكتشاف حقائق جديدة مهمشة ومنحها المركزية 


التفسيرية التي ا وتوليد مصطلحات جديدة وإعادة تعريف بعض 
المصطلحات القائمة 


وقد حدث شيء مهم جداً في حياتي الفكرية عام 1985 وهو أن همومي الفكرية 
البهودية + الهتجلية والخلولتة وهات التارية ‏ الاستهلاكية وفصير الإنينناة 
التحيزات المعرفية والحاجة لمشروع حضاري مستقل ‏ الحاجة إلى استخدام 
النماذج كأدوات تحليلية): التي كانت مترابطة بشكل ماء تلاحمت تماماً وأدركت 
العلاقات فيما بينها, الأمر الذي كان يعني ضرورة اليدء من جديد. ومما ساعد 
على تعميق هذا الاتجاه؛ اكتشافي معلومات مهمة, أي إدراكي أهميتها التفسيرية 
(فهي معلومات معروفة ولكنها مُهنّسْة تماماً). فقد وجدت أن الغالبية الساحقة 
من يهود العالم الغربي في نهاية ا الثامن عشر كانوا يوجدون في بولنداء 
وأننا حينما نتحدث عن يهود العالم الغربي (أي معظم يهود العالم) فإنما نتحدث 
في واقع الأمر عن يهود بولندا الذين اقتسمتهم روسيا والنمسا وألمانيا باقتسام 
بولندا نفسهاء ومن صفوفهم خرجت الألوف والملايين التي هاجرت إلى إنجلترا 
وأستراليا وكندا والولايات المتحدة وجنوب أفريقيا ثم فلسطين. ولذاء لابد 
للمتخصص في اليهود واليهودية والصهيونية أن يلم إلماما كبيرا بتاريخ بولندا 
وتشكيلها الاجتماعي والسياسي والاقتصادي الفريد. وهنا اكتشفت جهلي التام. 


علاقتهما. بأوكرانيا؟ هل أحد منا 9 الشلاختا را النبلاء ا 5 
بنظام الأرندا (نظام استئجار الأراضي من النبلاء)؟ وما دور اليهود في الإقطاع 
الاستيطاني البولندي في أوكرانيا؟ إن هذه العناصر والمفردات هي التي تكوّن 
نازية توليدا'ومن ثم تاريخ الجماغة البهودية:قيهاء ولا يفكن قهم المشالة التهودية 
إلا بعد الإحاطة بهذه العناصر وغيرها إحاطة كاملة. 


هذا بالنسبة لليهود. أما بالنسبة لليهودية: فقد اكتشفت الدور المتزايد الذي لعبته 
القبّالاه اللوريانية (أي الصوفية اليهودية على طريقة إسحق لوريا) في تقويض _ 
دعائم التلمود حتى حلت كنب القبّالاه محله. وبناءً على هذاء فقد أحضرت عدداً 
كنيز من الدراسات في تاريخ بولندا والقبّالاه وفي غير ذلك لأملاً الفراغات في 
تكويني الثقافي. 


غنذ هذه اللحظة: أدركت أبنتي تركت مرخلة التفكبك بصورة تلقاقية واتفلت: إلى 
مرحلة التركيب, وأنني لم أعد أفكك وحسب وإنما بدأت أطرح أسئلة وإشكاليات 
ومصطلحات ونماذج ومُقولات تخليلية جديدة كان ھن شاا تر کوت تخة رجدية 
لتارنة النهودية ولأعضاء الجماعات اليهوذية. وغلى.هذاء فان الموسوعة لم تعد 
موو معلوماتية تحا تحاول توفير المعلومات للقارئ, ولا حتى موسوعة تفكيكية 

تحاول أن تهدم النماذج القائمة. وإنما هي موسوعة ا ولو كانت هذه 
الوس عة دوسوعة ماوقا لاض هذا العمل ضف ححمه الخال وات 
إنجازه في بضع سنوات, ولو كانت موسوعة تفكيكية وحسب لتشرت عام 1983 

مغ انتهاء السنادة الياحتين الذين فا هوا إلسهاماتهم في موعدهاء ولكتها موسوعة 
اة كما اسلفية: 


دراسة حالة 

«دراسة حالة» هي ترجمة لعبارة «كيس ستدي لإ00ا51 6356» الإنجليزية التي 
تعني دراسة الظواهر الإنسانية من خلال التحليل المتعمق لحالة فردية (قد يكون 
شخصا اوجماعة أو حقبة تاريخية). ويفترض هذا المنهج ان الباحث يرى أن الحالة 
الفردية موضع الدراسة هي حالة ممثلة لحالات أخرى كثيرة (حالة نماذجية في 
مصطلحنا), أي أنها جميعاً تنتمي لنفس النموذج. وهدف الدراسة هو الوصول لهذا 
التموزع: متفنلا نكل متبلور في الحالة عن طريق التحليل المتعمق. وبعد 
الوصول إلى هذا النموذج يمكن تطبيقه على حالات اخرى تندرج تحته. 


وهذه الموسوغة قامت:بتظونن تمازخ ثلاثة. اساسية: الخلولية الكضونية الواحدية : 
العلمانية الشاملة ‏ الجماعات الوظيفية, ثم حاولت تحديد معالم هذه النماذج, ثم 
قامت باختبارها عن طريق تطبيقها على حالة محددة هي الجماعات اليهودية في 
العالم منذ ظهورها على مسرح التاريخ حتى الوقت الحاضر. 


ثلاثة نماذج أساسية: الحلولية - العلمانية الشاملة - الجماعة الوظيفية 

يمكن القول بأن الأداة التحليلية الأساسية في هذه الموسوعة هي النموذج 
المعرفي: التحليلي المركبة الذي يبتعد عن الاخت الية : والتفسيرات أخادية الثقة 
فقد قهنا وفضصاعة تمودح مركب :قصفاض يحاول ان .شاول الطواهن البهودية 


والضهيوتية :في ابعادها التياسية: والاقتضادية والخضارية والمعرفية بل يشير 
إلى بعض العناصر التي قد يعجز هو ذاته عن تفسيرها. والنموذج التحليلي 
المركب الذي طورناه يتسم (في تصورنا) بانه لا يتارجح بحدة بين العمومية 
العمومية والخصوصية يرمي إلى وضع اليهود واليهودية والصهيونية, ا 
حالة محددة, في سياق إنساني عالمي مقارن يضم كل البشر ويدرك إنسانيتنا 
المشتركة, حتى ندرك أن الحالة المحددة ليست شيئاً مطلقاً وإنما تنتمي إلى 
نمط إنساني عام ومجرد. ومع هذا يحاول النموذج التحليلي في الوقت نفسه ألا 
يهمل الملامح الفريدة والمنحنى الخاص للظواهر اليهودية والصهيونية. ولذا لم 
نقذف باليهود واليهودية والصهيونية في صحراء العمومية المُسطحة التي وضعهم 
فيها أصحاب النماذج التحليلية الموضوعية الملساء (ومن بينهم صهاينة يريدون 
تطبيع اليهود) الذين يرون اليهود باعتبارهم وحدات مادية, اقتصادية أو سياسية 
عامة. ليست لها ملامح متميزة ولا تتمتع بأية خصوصية. كما أننا لم نتركهم في 
جيتو الخصوصية اليهودية, المفاهيمي والمصطلحيء جيتو التفدّد المطلق, 
والقداسة والدناسة, والطهارة والنجاسة, والاختيار والنبذ. ذلك الجيتو الذي 
وضعهم فيه أصحاب النماذج التحليلية من الصهاينة وأعداء اليهود الذين يرون 
الدوود برهم كاهرة مهد مكتفية بذاتها. 5-0 
«الدراسات امود 


بدلاً من كل هذاء حاولنا أن ندخل الظواهر اليهودية والصهيونية المجال الرحب 
للعلوم الإنسانية وعلم الاجتماع وعلم الأنثروبولوجيا والتاريخ الإنساني, حيث 
يمكن من خلال نماذج مركبة رؤية علاقة الكل (العام) بالجزء (الخاص) دون أن 
بفقد أو منهما استقلاله ومدوده. 


ولإنجاز كل هذاء قمنا بتفكيك مقولات مثل «اليهودي العالمي» و«اليهودي 
المطلق» و«اليهودي الخالص» و«المؤامرة اليهودية» و«التاريخ اليهودي» (. 
إلخ) لنبين المفاهيم الكامنة فيهاء فهي تفترض أن اليهود لا يتغيرون بتغير الزمان 
أو المكان,. وحتى إن تغيّروا فإن مثل هذا التغيّر يحدث داخل إطار يهودي مقصور 
على اليهود داخل حركيات وآليات التاريخ اليهودي. وبيّنا عجز مثل هذه المقولات 
عن تفسير الواقع بأن أشرنا إلى عدد كبير من العناصر التاريخية والاجتماعية 
والنفسية والثقافية والدينية التي لم تتعرض لها هذه المقولات لأنها تقع خارج 
نطاق مقدرتها التفسيرية. وبينا ان هذه المقولات تتسم بالعمومية المفرطة 
(اليهود في كل زمان ومكان) والخصوصية المفرطة (اليهود م دون غيرهم). 
وأوضحنا كذلك ان من المستحيل أن نفهم سلوك اليهود, وآلا مهم وأشواقهم 
وخيرهم وشرهمء: من الداخل, أي بالعودة إلى كتبهم المقدّسة (التوراة والتلمود) 
أو شبه المقدّسة (الفثالاه) او غير المقدّسة:(البروتوكولات كما يزعم الفعادون 
للبهودية) :او العودة الى تضر جات الضهابتة وعيرهم. 


ولذا. فإننا في سياق محاولة نحت نموذج تحليلي جديد مركب, لم نذهب إلى 
التوراة والتلمود والبروتوكولات ات الجيتو ولا إلى بقعة جغرافية معيّنة أو 
تاريخية بعينها. وحا لنا ألا نيم 'لأية اظروخات أو مسحلفات 


عامة (الصراع العربي الإسرائيلي إن هو إلا صراع طبقي أو اقتصادي ‏ 
العنصر الاقتصادي هو الذي يحرك كلامن العرب واليهود ‏ اليهود إن هم إلا 
بورجوازيون صغار ‏ إسرائيل إن هي إلا قاعدة للاستعمار الغربي), فدرسنا كل 
جماعة يهودية في سياقها السياسي والاقتصادي والتاريخي والحضاري والديني 
والإنساني المتعين حتى نفهم العناصر التي تنفرد بها عن غيرها والعناصر التي 
توجد في كل الجماعات. 


وقد وجدنا أن من الأجدى من الناحية التفسيرية, ألا نشير إلى اليهود في كل 
زمان ومكان باعتبارهم «اليهود» وحسب, وبشكل مجرد وكلي ومغلق, بل اا 
ان نتفر الهم باعتا رهم «أعضاء الجماعات اليهودية» في هذا المكان أو ذاك 
الزمان, وذلك حتى ينفتح الجيتو وحتى نستخدم مصطلحاً قادراً على التعامل مع 
كل الجوانت المتعددة والثرية للظواشن البهودية::ونفسن الشنيء بالسفة لمال 
«التاريخ اليهودي» الذي يصبح «تواريخ الجماعات اليهودية» و«الهوية اليهودية» 
التي تصبح «الهويات اليهودية» و«الجريمة اليهودية» التي تصبح «الجريمة بين 
أعضاء الجماعات اليهودية». فهذه الجماعات اليهودية يمكن أن نجدها في الصين 
في القرن الرابع عشر أو في بولندا في القرن التاسع عشر أو في جنوب 
والمتأثرة بها إلى.أن تؤكذ عناصر التشابه بين هؤلاء, ودنا أن من الأجدى أن 
نرصد كلمن عناصر التشابه والتجانس والاختلاف وعدم التجانس ثم نرتب 
العناصر حسب مقدرتها التفسيزية: ولفد وحدنا ان عخاصرز النشابة والتحانسين: 
رغم أهميتها أحياناً. أقل أهمية من عناصر الاختلاف وعدم التجانس (ومن هنا 
صيغة الجمع). 


ثم طورنا عدة نماذج لكل مستواه التعميمي وسياقاته ومستويات فعاليته, ولكنها 
م هذا طا جر م تخليلي مركب كير اسي نوين لاله كل اوج الا 
الاساسية: 


اول هذه النماذج هو نموذج الجماعات الوظيفية الذي طورناه لدراسة وضع 
î‏ اليهودية في العالم الغربي ووضع الأقليات, المماثلة في الحضارات 
الأخرى (الصينيون في جنوب شرق آسيا والهنود في أفريقيا... إلخ). أي أن دراسة 
الحالة هنا أخذت شكل دراسة أعضاء الجماعات اليهودية في إطار علم اجتماع 
الأقليات والجماعات التجارية الهامشية والجماعات الإثنية. وما يحدث لليهودي 
يحدث لكل أعضاء الأقليات (والجماعات الوظيفية) 0 5 أن اليهودي يظهر 
باعتباره الإنسان عضو الأقلية الدينية أو الإثنية أو الوظيفية 


2 اكتشفنا الحقيقة البديهية (والتي غابت عن الكثيرين): أن الظاهرة اليهودية 
ابتداء من عصر النهضة في الغرب تحؤّلت تدريجيا إلى ظاهرة غربية بالدرجة 
الأولى, 2 أن السياق الأساسي للجماعات اليهودية في العالم أصبح هو الحضارة 
الغربية الحديثة. وفي داخل هذا الإطار. اكتشفنا ان تجربة يهود بولندا هي أهم 
التجارب التاريخية للجماعات اليهودية سواء من ناحية الكم (الغالبية الساحقة من 
يهود العالم الغربي, مع نهاية القرن التاسع عشرء إما من بولندا اومن أاصل 
بولندي) أشن ناحية الكيف والتطورات التاريخية اللاحقة. فالصهيونية هي حركة 


0 أهمية تخربة تهود 0 في ا كممتلين لطبقة الشلاختا (التبلاء 
البولنديين) في إطار الإقطاع الاستيطاني في أوكرانيا وثورة شميلنكي ضد هذا 
الإقطاع. 


لگن تاريخ الخضارة القوئئة الحديتة مغد عضر النهضة: سواء :في شيرق اورا آم 
خارجهاء هو تاريخ التحديث والتغريب والعلمنة الجزئية والشاملة والمشاكل 
المرتبطة بظهور الدولة العلمانية القومية المركزية. وهذا التاريخ ليس تاريخ 
العلمنة وحسب وإنما هو أيضاً تاريخ الإمبريالية. فتاريخ التشكيل الحضاري الغربي 
الحديث هوايضا تاريخ التشكيل الإمبريالي الغربي الحديث. وقد ارتبطت 
الجماعات اليهودية في الغرب, منذ البداية, بالتشكيل الاستعماري الاستيطاني 
الغربي, وتحدد مسار هجرة أعضاء الجماعات اليهودية بحركة الاستيطان الغربي. 
كما أن رؤية الإنسان الغربي للعالم ولذاته وللجماعات اليهودية أصبحت رؤية 
علمانية إمبريالية. ومن هناء كان لابد من توسيع نطاق النموذج ليشمل هذه 
الرؤية. وكان هذا يعني ضرورة تطوير نموذج اخر هو نموذج الرؤية العلمانية 
الإمبريالية الشاملة. وهو نموذج اكثر اتساعا من نموذج الجماعات الوظيفية وأكثر 
عمومية إقالا بصع اليهود فى سا ناقلات وحنب وإنما في سان التشكيل 
الحضاري الإمبريالي الغربيء وهو التشكيل الذي هيمن على العالم بأشرة 
وضمنه أعضاء الجماعات اليهودية. وقد طبقنا هذا النموذج على اليهود باعتبارهم 
حالة محددة: : أقلية إثنية دينية تعيش في عصر العلمانية الشاملة. وهنا يظهر 
اليهودي باعتباره الإنسان الغربي الحديث, وما يحدث له (من اندماج ودمج 
وتدجين وتوظيف وتنميط وعلمنة وإبادة) هو ما يحدث للملايين من البشر في 
العصر الحديث. وهو إنسان يعيش في عصر ازمة الحداثة (ما بعد الحداثة). 


- استخدمنا في دراستنا لتطور اليهودية نموذج الحلولية الكمونية الواحدية 
0 نموذج التوحيد والتجاوز (الذي يفترض وجود ثنائية فضفاضة). وبيّنا أن 
الصراع بين النموذجين يشكل التوتر الأساسي في اليهودية (وفي كل الأديان). 
ال اا وه ال في ر الي والالتجاة بالكل والتخلي عن 
الوعي وعن 0 الخلقية) في مقابل النزعة الإنسانية والربانية 7 أن 
عن هذا الوضع). 


ومن خلال نموذج الحلولية الكمونية هذا أَثخنا للعقيدة اليهودية ولتصاعد معدلات 
الحلولية الكمونية فيها إلى أن سيطرت القثالاة عليها تفاما. .وهنا يظهر اليهودفق 
باعتباره الإنسان ممثل الإنسانية المشتركة في واقعها الفأساوق والملهاوي, 
وفي مقدرتها الهائلة على تجاوز عالم المادة وعلى الغوص فيه, وعلى الصعود 
إلى أعلى رخات الثبل» وعلى الوط إلى أذى درحاث الختساشة: 


النماذج الثلاثة الأساسية: استقلالها الواضح ووحدتها الكامنة 
كل نموذج من النماذج الثلاثة الفرعية (الحلولية الكمونية ‏ العلمانية الشاملة ‏ 


الجماعة الوظيفية) له استقلاله عن النموذجين الأخرين, وكل سياق له آلياته _ 
وحركياته وسماته: ويتفاوت التعد الزماني في النماذج الثلاثة, فهو اكثر وضوحا 
في نموذج الجماعة الوظيفية, ويكاد يتلاشى في نموذج الحلولية, ولكن النماذج 
كلها مع هذا تتلاقى وتتقاطع. فسنجد أن أعضاء الجماعات الوظيفية من حملة 
الرؤية الجلولية الكمومة الواحدية (الروجية/المادية): ولكن ثمة فابلا اعثياريا ن 
الحلولية والعلمانية الشاملة, كما أن عضو الجماعة الوظيفية إنسان وظيفي 
متحوسل ذو بعد واحد, لذا سنجد أن أعضاء الجماعات الوظيفية هم عادةً من 
حملة الفكر العلماني الشامل (الحلولي الكموني الواحدي المادي) الذي يُترجم 
نفسة عادة إلى رؤية |مبريالية. 


والنقطة المشتركة بين كل هذه النماذج أنها واحدية تنكر التجاوز وتُلغي الثنائيات 
الفضفاضة والحيز الإنساني, فالحلولية الكمونية هي رؤية للواقع ترى أن الإله قد 
حل في العالم حتى أصبح الإله غير متجاوز للعالم متوحداً معهء ومن ثم أصبح 
الإله والطبيعة والإنسان شيئاً واحداً, أي أن ثنائيات: الخالق والمخلوق, والإنسان 
والطبيعة, والكل والجزء, والعام والخاص تم إلغاؤها لتظهر الواحدية الكونية . 
المادية. والعلمانية (الشاملة) ترى أن العالم يحوي داخله ما يكفي لتفسيره وأنه 
لا حاجة لتجاوز هذا العالم الذي تسوده قوانين واحدة تسري على الطبيعة 
والإنسان. وهو ما يقضي على ثنائية الإنسان والطبيعة لتظهر الواحدية المادية 
(والإمبريالية بطبيعة الحال تنظر للعالم باعتباره مادة محضة يمكن للأقوى 
حوسلتها لصالحه, أي أنها هي الأخرى تدور في إطار شكلٍ من أشكال الواحدية 
المادية التي نطلق عليها «الواحدية الذاتية الإمبريالية»). ويُعدّف أعضاء 
الجماعات الوظيفية في صوء وظيفتهم وحسب لا في صوء إنسانيتهم المتعينة, 
ومن ثم فإن أبعادهم الإنسانية الأخرى يتم إنكارها لتظهر الواحدية الوظيفية. 
فئمة محور مشترك وسمة اناسية: وهي الواحدية الكاملة, والتي تتبدى على 
مستويات مختلفة. فالحلولية الكمونية تتبدّى بالدرجة الأولى على المستوي 
الديني والمعرفي (الكلي والنهائي). بينما تتبدّى الجماعات الوظيفية أساساً على 
المستوى الاقتصادي والوظيفي. أما العلمانية والإمبريالية الشاملة فإنها تتبدّى 
فشكل مكف على المستويات السنياسية والاقتضادية والاجتفاعية. 


ولقد قلنا "بالدرجة الأولى' ا ' و"بشكل مكثف" عن عمد لأن كل نموذج 
يتبذى في واقع الأمر على كل المستويات, وكل ما في الأمر أنه قد يتبذى 
شبكل أكثر كنافة .على هوى .معان دون المستويات الأحرى::ولهذا: فق 
احتفظنا بتعددٍ المستويات واستقلالها ومقدرتها التفسيرية ولكن مع تأكيد وحدتها 
على مستوى أعمق وهو المستوى المعرفي (الكلي والنهائي). 


وكل النماذج الفرعية ‏ كما انملفنا د:تتصوى تحت مود اكبر:ووعدة اة 
كامنة فيها: إلا آنا أكذنا أن.هذا التموذج الأكبو لايتبدّى تفس الظريقة فى كل 
زمان ومكان وفي جميع الحالات, فالنموذج مثل الإمكانية التي قد تتحقق, وقد لا 
تتحقق, وإن تحققت فإن ما يتحقق هو أجزاء وجوانب ب منها وحسبء, ومن هنا فان 
النموذج العام لا يُغني عن دراسة كل حالة على حدة. ولذا فإننا رغم حديثنا عن 
نموذج الجماعات الوظيفية اليهودية داخل الحضارة الغربية, أكدنا أن هذا النموذج 
لايتطور بنفين الطريقة ولا تطرد بتفنتن"الأشلوب: وعلى تقش المسقوف من 


مزحلة زمانية لأخريف؛ وحن :فيه 'دائما إلى أن التمودة الذي طرعاة تمدقام 
عدا يضلة إطارا صو ا ا ةة نجلل وره كلية وحسشب: ‏ ويظل التظور 
التاريخي نقيننه مختلفا وفعلا بالتفرحات والتتوء ات والمتجنيات الخاضة القن 
يتطلب رصدها وها ورفسترها جهدا إنداعنا خاصا وادراكا للطبيعة الاجتمالية 
للنموذج التحليلي التفسيري. 


نفک ان تُعرّف دراستنا اھا ور اة لال محا دة فى البهوة والهوذية قى 
الحضارة القربية اساسا والضهيونية وإسرائيل» زفي دراشة تاره اجتماعية 
مقارنة تركز على العلاقات السياسية والاجتماعية والاقتصادية بين أعضاء 
الجماعات- اليهودية (نما في ذلك المستوطن الضهيوني) من جور وأعضاء 
المجفعات الك من جهة أخرق» كما تركن علي الابعاد المعرفية اهدة 
العلاقات. لكن هذه الدراسة, رغم أنها دراسة حالة, إلا أنها دراسة لنماذج تحليلية 
مركبة ذات مقدرة تطبيقية تتجاوز الحالة موضع الدراسة, فهذه النماذج تتو 
لقضايا عامة مثل: علاقة الأقلية (خاصةً أعضاء الجماعات الوظيفية) بالأغلبية" 
وعلاقة الأقليات بالدولة القومية المركزية. وطبيعة الحضارة الغربية الحديثة, 
وعلاقة الإنسان بالطبيعة. وعلاقة الحلولية بالتوجيد, وعلاقة الفكر بالمادة, 
وعلاقة الذات بالموضوع والصراع بين الواجدية (المادية) والثنائية الفضفاضة 
(استيعدنا أزبعة معلدات كانت تشكل الإطار الفظري. وقمنا بتلخيصها في بهذا 
المجلد, وسوف تصدر هذه المجلدات كموسوعة مستقلة بعنوان موسوعة 
العلفاية الشافلة ف .صدورهدة الفوسو عد ): 


والجماعات اليهودية تشكل جماعات وظيفية مثل كل الجماعات الوظيفية 
الأخرى, لكن وجودها داخل الحضارة الغربية أعطاها تفرد معيّنا. وهي تتفاعل مع 
المجتمعات العلمانية ومع التشكيل الإمبريالي تفاعل الجماعات البشرية الأخرى, 
ولكنها نظراً لوضعها الخاص فإن تفاعلها مع العلمانية يأخذ شكلاً أكثر حدة. وهي 
جماعات تتنازعها النزعات الجنينية والربانية شأنها شأن كل البشر في كل زمان 
ومكان, لكن اليهودي هو الإنسان في حالة ضيق متبلورة. وبسبب حالة الضيق 
هذة: تظهر كبز من ابغاد الظاهرة الإسيافة بسكل تماد حي متبلور من خلالة. 
وخصوصية الجماعات اليهودية, أو خصوصياتها التي تتنوع في كل زمان ومكان, 
هي خصوصيات لا تختلف عن خصوصيات الجماعات الأخرى, وإن كان هناك 
شيء فريد بالفغل: فربما يكون- متمثلاً في نوعية العناضر الإنسانية العامة التي 
تدخل في تشكيل الموضوع اليهودي وطريقة ترابطها. وهي عناصر تدخل في 
تشكل تر قن الو اساي الاخرى وقرائط جارف کی د 


هيكل الموسوعة 

«هيكل الشيء» هو دعامته الأنساشية الملموسة, فهيكل المنزل هو دعامته 

الخرسانية والهيكل العظمي هو دعامة الجسد. وتطلق كلمة «هيكل» على 

الشكل الخارجي الذي يمكن معاينته. ويمكن القول بأن مصطلح «هيكل» يتداخل 

مع مصطلح «بنية», فكلاهما يعبّر عن طريقة أو منطق ترتيب الأشياء. ولكن بينما 
نهم الميكل الو كو فان النيد نسم بالكمون» وفكل هذة الموسوعة هوتعين 

عن 0 التفسيري. وقد قلنا عن هذه الموسوعة إنها «موسوعة تأسيسية» 


بمعني أنها ليست موسوعة معلوماتية ولا موسوعة نقدية تفكيكية, فهي : 

إلى أن تطرح نموذجاً تفسيرياً وتصنيفياً جديدا. ولهذا السبب, نجد أن الجزء 
ا ا ا اه رادي ا ا سا 
رتبناها ريا مختلفاً عن ترتيب الموسوعات العادية, لأن الل الألفبائي يعني 
أن القارئ عارف بالمصطلحات والشخصيات, أو أنه يقابل مصطلحا جديداً أو 
شخصية جديدة ويريد المزيد مق المغعلومات عنها. افا الترتنت حسي: موو عاق 
فإنه يعني أن القارئ لابد ان يندرح مع الموسوعة من الإشكاليات إلى محاولة 
الإجابة إلى العرض التاريخي وهكذا 3 اننا زودنا الموسوعة بفهرس ألفبائي 
حتىٍ يسر عملية الوصول إلى المداخل المختلفة. وحتى يستطيع القارئ أن يصل 
إلى أي مصطلح اوتشخصية يقابلها). 


ويعكسن شكل الموسوعة محاولة الوصول إلى فون من التعميم ,دون الغا 
لخصوصية الأجزاء واستقلالها, . فنحن نؤمن بان ال الصغرى (کما يقول دعاة 
ما بعد الحداثة) مهمة وممتعة ومباشرة ولها شرعيتها المحدودة, ولذا لابد أن 
تروف هة القخصض 'لكن: هناك داخل كل قضة صعري إقاز انه للفصة العظمن 
التى تريط القضص الصغرى وتعطيها مغزاها, وبذون :هذه الإشارات تف 
القصص الصغرى لا معنى لها؛ محض تسلية ولغو حديث. 


ويتضح الالتزام بكل من التعميم والتخصيص من خلال تقسيم الموسوعة إلى 
ثمانية مجلدات. أما المجلد الأول فهو يضم الإطار النظري العام (الذي يتجاوز 
الظاهرة اليهودية). فهو بمنزلة المستوى الأكثر تجريداً وكلية. نشرح فيه النموذج 
الأكبر وما يتفرع غنه من تماذع ضغرى: بل تشرخ: فيه فكزة النموذج ذاتها كاداة 
تحليلية كما نشرح المصطلحات التي نستخدمها. وتناولنا في المجلدين الثاني 
والثالث الإشكاليات العامة المتعلقة بدراسة الشآن اليهودي. وفي المجلد الرابع 
مختلف بلدان العالم والشكيلات الحضارية. ولذاء كان التقسيم هنا جغرافياً, ' 
فهناك باب عن فرنسا وآخر عن إنجلترا وعدة أبواب عن كل من روسيا وبولندا 
والولايات المتحدة. وحاولنا أن نبين التجليات المتعيّنة للإشكاليات النظرية العامة 
في كل بلد على حدة, كما حاولنا أن نبيّن بعض الجوانب التي لا تندرج بالضرورة 
تحت إطار النموذج المطروح. كما بيِّنا التطور التاريخي داخل كل بلد في جانبيه 
العام والخاص. ففي بولنداء مثلاً. أفردنا عدة مداخل لتاريخ بولندا ومداخل 
مستقلة لطبقة الشلاختا والإقطاع الاستيطاني وجماعات الهايدماك: وهكذا. 
وتناول المجلد الخامس اليهودية, والسادس الصهيونية , والسابع إسرائيل. أما 
المجلد الثامن فيضم آليات الموسوعة وملحق خاص بالمفاهيم والمصطلحات 
الأساسية وثبت تاريخي والفهارس الألفبائية. 


وفْسّم كل مجلد في الموؤجوعة إلى أجراء اقل فموهية من توان الفخلة: 
فالمجلد الثاني يسمى «إشكاليات» حيث يتناول كل باب إشكالية بعينها (طبيعة 
اليهود في كل زمان ومكان ‏ إشكالية الجوهر اليهودي - يهود أم جماعات 
بهودية ١‏ - يهود ام جماعات 6 يهودية؟ إشكالية العداء الأزلي لليهود). 
وقسم كل خرء إلى ابوات محتافة: وكل نات ركم مداخل مختلفة فيد[ عادة ا 


يمكن تسميته «المدخل المظلة» (المدخل العام بالنسبة لهذا الباب) وهر المدخل 
الذي تطرع :فيه | شكالية الاب ككل وقيه نتم معاد الإجابة هام خلا 
لالش ى الحديد وعدت ذلك الو ل ال مداخل تفصيلية 3 
التطبيق والتوضيح لما جاء في المدخل الرئيسيء وهي أيضاً بمنزلة الوصف 
التفصيلي المُكئف الذى يوضح النقوذج بشكل منعين ون تجلياته المختلفة 
وتحور اته. كما أنه يقوم بتعديل النموذج ويتجاوزه دون إلغائه. فنحن ننكر, على 
سيل الال إن الف اليهودى في إسهامات الفند عن من اء الحوا عات 
البهؤدية له تة الفسيرية عالت ولا معهذا أدرجنا مداخل عن ظواهر 
ات ا يمكن ها الاي بصو ال دال فكاضا تة الا وا 
الا تجو د الق ري و وى الوكت تفنسة. 


ا لابد 0 تكون له علاقة ا قوية 8 التمائل لنش 
ترادفاً, ولذا فإن هناك فراغات بين المداخل هي تعبير عن قدر من عدم التجانس 
والانقطاع وعدم الترابط الذي لا يؤدي بالضرورة إلى نفي فكرة الحقيقة. وعلى 
القارئ أن يتخي وجود عبارة "والله أعلم" مع نهاية كل مدخل (وتظهر بالفعل في 
نهاية المدخل الأخير من كل مجلد) تعبيراً عن هذا البحث عن الحقيقة الذي يعرف 
من يخوضه مسبقاً أن الوصول إلى الجقيقة المطلقة والكاملة مستحيل, ففوق 
كل ذي علم عليم. وقد يحاول القارئ أن يقوم بعملية الربط, وقد تكنشف أن 
الظاهرة موضع الدراسة تتّسم بالاستمرار والانقطاع, وأن الأجزاء لا تلتحم عضوياً 
مع الكل وأن القصة الكبرى لا تبتلع القصص الصغري. وقد رتبت المداخل حسب 
منطق محدد, وكان الترتيب في معظم الأحيان هرمياً. بحيث نبدأ بالأكثر عمومية 
وأهفنة ونتدرج منه لنصل إلى الخاص وربما الهامشي. والمداخل التفصيلية 
المختلفة (الشخصيات ‏ الجمعيات) ليست شاملة وإنما مُمثّلة وحسب لما نتصور 
أنه حالات. مختلفة لتقن النموذع: خالات :لهاءدلالة من ناحية المنهة او من ناخب 
الفمارسة اناز ية المبعيية: 


ود خاولت الموسوعة أن تك مين التعاقتن!الذىق يكشف- :الد الار خی 
للظاهرة (المتغيّر عبر الزمان) والتزامن الذي يكشف البُعد البنيوي (المستقر 
نسبياً عبر الزمان). ففي المجلدات الثلاثة الخاصة بالجماعات اليهودية (من 
المجلد الثاني إلى المجلد الرابع): تناول المجلدان الثاني والثالث موضوعاتهما 
من منظور التزامن (إشكاليات عامة ‏ إشكاليات التحديث والثقافات) وكان البُعد 
التاريخي ثانوياً بالنسبة للبُعد الإشكالي والبنيوي. أما في المجلد الرايع. فالعكس 
هو الصحيح إذ تناولنا تواريخ الجماعات اليهودية وأصبح اليُعد البنيوي ثانوياً. وطبقنا 
المبدأ نفسه داخل المجلدات الخاصة باليهودية والصهيونية وإسرائيل. وبنية 
المداخل نفسها تتضمن التعاقب والتزامن. فمعظم المداخل الرئيسية تبدأ 
کک لك حيث يرفض كل مدخل 0 0 إن كانت فقدرنة 


ل ل Sl CC‏ اا 
المنحنيات الخاضة للظواهر المختلفة. ورغم أن هذا التناول للظواهر مفموضع 


الدراسة تناول نماذجي: إلا أننا حاولنا قدر استطاعتنا أن نزود القارئ 
بالمعلومات التي نبرهن بها على المقدرة التفسيرية لنموذجنا وبما ا 
حتى: ولو كان الأمر لا يخدم إظارنا التفسيرى.: وتلاحظ أن كل مدخل هؤ وحدة 
مستقلة, قائمة بذاتهاء ولكنها تنتمي إلى كل. وبسبب هذاء فإن هناك بعض التكرار 
إذ أن استقلالية المدخل كانت تتطلب ذكر بعض العناصر التي وردت في مداخل 
أخرى. 


المصطلح 

كلمة «مصطلح», وهي على زنة قفتقل». من الفعل «اضّطلّح», أو قولهم 
«اصطلح القوم» أي «زال ما بينهم من خلاف» و«اصطلحوا على الأمر» أي 
«تعارفوا عليه واتفقوا» و«تصالحوا» بمعنى «اصطلحوا». و«مصطلح» هو 
«الاصطلاح». و«الاصطلاح» اسم منقول من مصدر الفعل «اصطلح» ومعناه 
اتفاق طائفة ما على شيء مخصوص, ولذا سمّي علم الاصطلاح «علم التواطؤ». 
ولكل علم اصطلاحاته. و«الاصطلاح» في العلم هو اتفاق جماعة من الناس 
المتخصصن :فى محال واحد على مدلول: كلمة او رقم او اشارة أو مقهوف ولك 
يتم عادة نتيجة تراكم معرفي وحضاري وممارسات فكرية لمدة من الزمن, 
ويتبع ذلك محاولة تقنين هذه المعرفة. 


وتحديد المفاهيم والمصطلحات مسألة ضرورية لضبط وتنظيم العملية الفكرية 
وتأطير ا الفدر الاجتماعي في سياق منهجي بعيداً عن العوضى 


( محاولة توليد مصطلحات حديدة نتيحة تعريف المفاهيم ووصف الظواهر 
الاساسية م تسهيتها. 


ب) ترجمة المصطلح, فالترجمة شكل من أشكال التفسير. ومترجم المصطلح 
تخد انفشةه نثناء ام أبن متوجها للقضانا الفلسفية والمغرفية الكامنة :وراء 


المصطلة: 
والقضيتان رغم انفصالهما متداخلتان وتثيران الإشكاليات نفسها. 


ولكن, إذا كان المصطلح أو الاصطلاح تصالحاً. فما العمل إن كان من يسك 
المصطلح لم يتصالح معنا؟ أو كان يسك المصطلح لتغييبنا نتيجة لخصومته معنا 
ولأن وجودنا يعني غيابه؟ أو يسيك مصطلحاً يخبئ مفاهيم وقيماً تتنافى مع 
مفاهيمنا وقيمناء ويتبنى توا تحليلياً معرفياً متحيز ا ضدنا؟ وهذه هي الإشكالية 
التي احا بخصوص العصطلحات الفستخرقة فى .وص الطواهر التهودية 
والصهيونية. فقد تم سكها في العالم الغربي بعناية بالغة. وهي مصطلحات تنيع 
من تجارب تاريخية ونماذج تحليلية ورؤى معرفية ووجهات نظر غربية وصهيونية, 
متمركزة حول الذات الغربية واليهودية. وتحتوي على تحيزات إنجيلية وإمبريالية 
وعرّقية لا نشارك فيها بل نرفضهاء وهي تحيزات جعلت الدارسين الغربيين 


ا يضحفون كرا مر جوا ننه تعضو الظواهر وهملون العوانكن الأخرى: 
يفترضون وجود وحدة حيث لا وحدة» ولا يدركون في الوقت نفسه 
العلاقة بین ظواهر نرى نحن أنها وثيقة الصلة. ا 
العام عن ظواهر خاصة وفريقة: وبصيغة الخاص عن ظواهر E‏ ا ما 
هو مركزي واساسي ويضفون صفة المركزية على ما هو هامشي من وجهة 
نظرنا. ويمكر ان تد رج عض سنمات المضطلجات القربية/الصهيونية فيما يلق - 


1 تنيع المصطلحات الغربية من المركزية الغربية, فالإنسان الغربي يتحدث, 
على سبيل المثال, عن «عصر الاكتشافات» وهي عبارة تعني أن العالم كله كان 
في حالة غياب ينتظر الإنسان الأبيض لاكتشافه. والصهاينة يشيرون أيضاً إلى 
أنفسهم على اتهم «رواد».. والرائد هو الشتخض: الذي يرتاذ مناطق مخهولة 
فيستكتشفها بنفسه ويفتحها لينشر الحضارة والاستنارة ؛ فيها بين شعوبها البدائية. 


وحروب العالم الغربي تسمّى «الحروب العالمية» ونظامه الاستعماري يَسمّى 
«النظام العالمي الجديد». ويتبع الصهاينة نفس النمط, فقد كان هرتزل يحاول 
نأسيس دولة يضمنها «القانون الدولي العام» وكان يعني في واقع الأمر «القانون 
الغربي» أو يمغتئ اضخ «القوى الإفيرئالنة القربية»: والمنظمة الضهيونية توجد 
أساساً في العالم الغربي حيث تتركز الغالبية الساحقة ليهود العالم إذ لا يوجد 
يهود في الصين أو الهند أو اليابان أو في معظم بلاد آسيا (باستثناء بضعة أفراد 
في الصين وبضع عشرات في اليابان وبضع مئات في الهند). ولا يوجد يهود في 
أفريقيا إلا في جنوب أفريقيا (في الجيب الاستيطاني الغربي) وبضعة آلاف في 
المغرب. ورغم هذه الحقيقة: إلا أن المنظمة الصهيونية تشير إلى نفسها 
باعتبارها «المنظمة الصهيونية العالمية »لا «المنظمة الصهيونية الغربية». وحينما 
صدر وعد بلفور. وردت فيه إشارة إلى «الجماعات غير اليهودية», أي سكان 
فلسطين من العرب البالغ عددهم آنذاك ما يزيد عن %95 من عدد السكان, أي 
أن الغالبية الساحقة من سكان فلسطين تم تهميشها لصالح المستوطنين 
الصهاينة. ولا يمكن فهم عملية التهميش هذه إلا في إطار أن الصهاينة هنا هم 
ممثلو الحضارة الغربية التي تظن أنها تحتل مركز الكون والتاريخ, ولذا فإن 
حقوقهم في فلسطين حقوق مركزية مطلقة. اما حقوق غيرهم من البشر ممن 
أقافها :فى هذه الأرض :وزرعوها وحصدوا تهارها ووا منازلهم فتها غير الاقف 
السنين, ٠‏ فهي هامشية, وهم مجرد جماعات غير يهودية. 


ومن أهم المضطلحات التي أحرزت شيوعاً فى لغات العالم مضطلح «معاداة 
السامية». وهو مصطلح يعكس التحيزات العزقية والمركزية الغربية التي ترجمت 
نفسها إلى نظام تصنيفيِ (آري/سامي), والسامي بالنسبة للغرب هو اليهودي, 
وهو ما لا يمكن أن يقبله أي دارس للتشكيل الحضاري السامي. ومع هذاء شاع 
المصطلح وسبب الخلل. وقد أصبح المجال الدلالي لمصطلح «معاداة السامية» 
يشير إلى أي شيء ابتداءً من محاولة إبادة اليهود, وانتهاءً بالوقوف ضد إسرائيل 
نسي نبا سانا القمعية هد العرم» مرورا ابكار الإباذة: 


2 يسدر العوتة عن رة |تخلية لأعضاء الجفافات البهودية: وجتى بعد ان تمت 
علمنة رؤية العالم الغربي لوو ظلث كا كتير من المصطلحات اث طاح" 
إنجيلي, فاليهود هم «شعب مقدّس» أو «شعب شاهد» أو «شعب مدتس» أو 
«شعب ملعون». وبغض النظر عن الصفات التي تلتصق باليهود. فإن صفة 
الاستقلال والوحدة هي الصفة الأساسية, فسواء كان اليهود شعياً مقدّشاآ أم 

فد نينا فهم شعب واحد. وقد ترجم هذا المفهوم نفسه إلى فكرة «الشعب 
اليهودي». تماما كما أصبح «التاريخ المقدّس» الذي ورد في التوراة هو «التاريخ 
اليهودي». وتُشكل مفاهيم الوحدة والاستقلال هذه الإطار النظري لكل من 
الصهيونية ومعاداة اليهود. 


ومشكلة هذه المضتطلحات انها تقترض وجود:وعوة تاربخية يل وة وين هود 
الصين في القرن الرابع عشر ويهود الولايات المتحدة في القرن العشرين. وهي 
وجود انقطاع E‏ بين اليهود والأغيار حيث يوجد في واقع الأمر اھان ونجم 
عن ذلك فشل في رصد كثير من العناصر التي تفاعل معها أعضاء الجماعات 
اليهودية وتأثروا بها وأثروا فيها. 


3 انطلق الصهاينة من المركزية الغربية هذه وعمّقوها بإضافة المركزية 
الصهيونية, وجوهر هذه الضركزية هوان الهود كان مستعل: لا يمكن ذرائنة إلا 
من الداخل في إطار مرجعبة تهودية خالصة, أو شبه خالصة, وهو ما أذَى إلى 
الموضوع اليهودي والصهيوني تستخدم مصطلحات من الاد ك الديني اك 
(بعضها بالعبرية أو الآرامية) أو من تراث إحدى الجماعات اليهودية (عادةً يهود 
اليديشية) أو من الأدبيات الصهيونية لوصف الظواهر اليهودية والصهيونية, وكأن 
هذه الظواهر من الاستقلالية والتفرد بحيث لا يمكن أن تصفها مفردات في أية 
لغة أخرى. 


وض توب التضظاح الضهدوت الكاملة فى اوح دةغذة :اهمها طهر 
مصطلحات مثل «التاريخ اليهودي» و«العبقرية اليهودية» و«الجوهر اليهودي» 
وهي مصطلحات تفترض وجود تاريخ يهودي مستقل له حركياته المستقلة عن 
تاريخ البشرء ومن ثم لا يَفشّر سلوك أعضاء الجماعات اليهودية في ضوء تاریخ 
المجتمع الذي يعيشون فيه وإنما في إطار حركيات تاريخ مقصور عليهم (ومما 
يجدر ذكره أن المعادين لليهود يتبنون جيتوية المصطلح هذه فيتحدثون عن 
«الجريمة اليهودية» وعن «المؤامرة اليهودية» ). 


نالسر الصا 0 منطوقها العبري. وعدم رة 
المصطلح نايع من الإيمان "بتفدّد " التراث اليهودي و"تميز" الذات اليهودية 
وقدسيتها.. إلخ. ولذا تتحدث هذه المراجع عن «الليكود» و «المعراخ» و«أحدوت 
هاعفوداه» و«المتسفاه». اما حرب أكتوبر فهي حرب «يوم كيبور». 


والمراجع العربية مع الأسف تتيع المصادر الصهيونية في معظم الأحيان. فنترجم 
عبارة Conservative ۴A‏ إلى العربية فنقول «حزب المحافظين» (ولا نقول 
«كونسيرافتيف بارتي» مثا بينما يظل «الليكود» أو «أحدوت هاعفوداه» على 
شكلهما العبري الغريب والشاذ, وأقول قفرا وشاذا, لا لأن اللغة العبرية غريبة 
وشاذة. فهي لعة فل انه لغة في العالم, لها قواعدها وقوانينها. ولكن الغرابة 
والشذوذ يكمنان في السياق العربي نفسه. فإذا كانت عبقرية اللغة العربية تتجه 
نحو الترجمة, إذن فلنترجم ولا نستثني من القاعدة إلا ما يستثنى عادة, مثل 

ا Th‏ مثل «الجمهورية 
الفيدرالية», أو الاختصارات مثل «اليونسكو» وصاروخ «سام». فهذه الاختصارات 
أصبحت مثل أسماء الأعلام (وإن كان يجرى أحياناً ترجمة الاختصارات فحلف 
«الناتو» أصبح حلف شمال الاطلنطي). ولكننا لا تُطبق هذه القواعد على 
المصطلح الصهيوني, ونتركه كديا دون تغيير أو تعديل وكأنه قدس الأقداس 
الذي يجب ألا يطاه إلا كبير الكهنة وحده, أو كأنه الشيم هامفوراش الذي ينطق 
به كوهين جادول مرة واحدة كل عام. وبقاء المصطلح على شكله العبري يجعلنا 
مُستوعبين نفسياً فيه وفي حالة انهزام كأفل امام فالتركيبة الصوتية التي 
تخلط بين الهاء والعين (هاعفوداه): والتركيبة الصوتية الأخرى «تسي» 
(الكيبوتس لا تتواتران في اللغة العربية وبالتالي فهي تسبب جهداً لدى القارئ 
ولدى السامع العربيين على حد د سواء. هذا قلا عكس التركيبات الصوتية 
المألوفة للأذن العربية. كما أن معنى «احدوت» أو معنى «هاعفوداه» يظل شيئاً 
غريباً على العقل, يضرب الإنسان أخماساً في أسداس ليصل إليه, ولا يملك 
0 أمام هذا إلا أن يكرر الأصوات التي يسمعها دون أن يحيط بها إحاطة 


كما تظهر جيتوية المصطلح أيضاً في ترجمة أسماء الأعلام (وللأسماء دلالة خاصة 
في الدين اليهودي). فالمصطلح الصهيوني نايع من الإيمان بان اليهودية هي انتماء 
قومي, ولذا يجب عبرنة كل الاسماء, فيصبح «موسى هس» هو «موشيه» بغض 
النظر عن انتمائه القومي الحقيقي ويصبح «سعيد» هو «سعديا». ويصبح 
«إسحق» هو «يتسحاق» كما لو كان الأمر المنطقي هو أن نطق هذه الأسماء 
بالعبرية. مع أن بعض حملة هذه الأسماء لا يعرفوا العبرية ولم ينادوا بهذه 
الأسماء مرة واحدة طيلة حياتهم. 


ويظهر الانغلاق الجيتوي التام في اصطلاحات مثل «الهولوكوست» و «العالياه» 
وهي اصطلاحات وجدت طريقها أيضاً إلى اللغة 0 والعالياه اصطلاح ديني 
يعني العلو والصعود إلى أرض الميعاد ولا علاقة له باية ظاهرة اجتماعية, ومع هذا 
يستخدم الصهاينة الكلمة للإشارة للهجرة الاستيطانية, أي أن الظاهرة التي لها 
سبب ونتيجة أصبحت شيئاً فريدا, وظاهرة ذاتية لا تخضع للتقنين والمناقشة. 
و«الهولوكوست» هو تقديم قربان للرب في الهيكل يحرّق كله ولا يبقى منه 
شيء للكهنة,. ومع هذا يستخدم الصهاينة هذه الكلمة للإشارة إلى الإبادة النازية 
لليهود. والغرض من استخدام كل هذه المصطلحات الدينية العبرية هو إزالة 
الحدود والفوارق بين الظواهر المختلفة,. بحيث تصبح «عالياه» هي «الهجرة 
الصهيونية الاستيطانية», وتصبح الهجرة الصهيونية هي العلو والصعود إلى ارض 
الميعاد: أما الهجرة متها فهى «يريداه» قيوط :ونكؤض: وردة. ولعل .مما لة:دلالتهة 


أن العبرية توجد فيها كلمة محايدة تصف الهجرة وحسب, ولكن الصهاينة 
استهدو ها وهو ها بؤكة المضهون: الأيديو لوجي. لهذا المضخطاح. 


ويُقسَّم علماء اليهود إلى «جاؤونيم» و«صابورائيم» و«تنائيم» وهكذاء وتشير لهم 
كثير من المراجع بهذه الكلمات. وهذا يعني إن القارى الذي لا يعرف العبرية يقف 
مد هوش امام هذه السا والظوامن ركان آمام شىء عجانتي راا 
(فالشيء الفريد الذي ا يضع نفسه خارج حدود ما هو إنساني). وقد اختار 
الصهاينة عدة مصطلحات دينية مختلفة ليطلقوها على كيانهم الاستيطاني 
فسموه «كنيست يسرائيل» : ثم «يشوف» ثم سمي أخيراً «إسرائيل» وكلها 
لا عمل لالت دونه ل علافه لها ف ا اا 
ولكن الغرض من استخدام المصطلح الديني للإشارة لظاهرة سياسية هو الخلط 
بين الحدود, ونقع نحن في المأزق ونجد انقسننا نناقش ما إذا كانت حدود إرتس 
رال كها وردت يال الم اة لخو ارال كفا فرضت ا 
على الوطن الفلسطيني, وننسى أن ما حدد هذه الحدود هو العنف الذاتي 
الصهيوني والدعم الغربي من الخارج. 


وتصل الجيتوية إلى قمتها في رفض المراجع الصهيونية وبعض المراجع الغربية 
استخدام كلمة «فلسطين» للإشارة إلى هذه الرقعة الغالية من الأرض العربية, 
ال تب ار ر ااا د إلى ا ا لي 
يسرائيل" . ولا يفلك الإنسان إزاء هذا إلا أن يضحك في مرارة من سخف وتفاهة 
الجيتوية وتحيزاتها. 


عا وهو ما نسميه «التطبيع». هو 2 ll‏ صفة e‏ 
والطبيعية على الظواهر الصهيونية رغم ما تتسم به؛ في بعض جوانبها من تفرد, 
بسبب طبيعتها الاستيطانية الإحلالية. فالحركة الصهيونية في إحدى ديباجاتها 
تحاول تقديم الحركة الصهيونية. ومن بعدها الكيان الصهيوني. باعتبارهما ظواهر 
سياسية عادية وكان الكيان السياسي الإسرائيلي لا يختلف في اساسياته عن اي 
كيان سياسي آخر, فيتم الحديث عن "نظام الحزبين في الديموقراطية 
الإسرائيلية", وعن الصهيونية باعتبارها "القومية اليهودية" بل "حركة التحرر 
الوطني للشعب اليهودي", وكأن الأقليات اليهودية في العالم إن هي إلا شعب 

صخر مل شعوتي العالم اا لثالك. وان الصهيونية لشت كا من شكال 
الإستعمار ا الإحلالي وإنما حركة ر ا وتستعيد لهم أرض 
"الحركة التعاونية" ا الاشتراكية' ' ولهذا نعححت الضويونية قي تطيع . ' 
ذاتها فلن مستوى الا واكتسبت مضه وا عاماً وعادياً وطبيعياً غير 
مضمونها الحقيقي. 


وره ر فنا ل د الط و اهو الهو دة و لضو ووفضن عقوي المضط اه و اماف 
بآن الظاهرة .التي بشير إلبها ذال ما تخضع في كتير .من جوائيها للقوانين العامة 
التي تحكم هذه الظاهرة, إلا أن كل ظاهرة تظل لها خصوصيتها (المنحنى الخاص 


للظاهرة) وما يميزها عن غيرها من الظواهر: وعملية التظبيغ تتجاهل :هذا كله. 
فكلمة «ديموقراطية» حينما تُطبّق على إسرائيل فهي تُطبّق على كيان سياسي 
نستنة إلى عملية سترقة تاريغية لا تزال'انارها بواضحة..ولذا بحي على هذا الكيان 
"الديهو دوافلي: قمع اصحاب الارض كل مسهز جتن يضمن بقاءه, كما ان 
هذا الكيان يستند إلى عملية تمويل ودعم مستمرة من الغرب تمن مه 
وانتماءه للغرب وعمالته له, وھا تی ان هذه الديموقراطية في واقع الأمر 
نشت لها اران أو ماده موسا" 


ومصطلح مثل «التفسير» في العقائد الدينية (التوحيدية) يعني بذل جهد من 
جانب المؤمن لتفسير الكتاب المقدس الذي يؤمن به» ومع هذا يظل التفسير 
تفسيراً (إنسانياً) ويظل الكتاب المقدّس هو كلام الإله. اما كلمة «تفسير» في 
اليهودية فهي تدور في إطار «الشريعة الشفوية» التي تضعها اليهودية الما 
«الإله» و «النبي» فهي تكست فوا جديدا يختلف عن مضهويها في الا 
الأخرى. ولعل ما حدث للدال «يهودي »تل مثير على ما نقول, فمن المفروض 
أن يكون ا الدوال ولكنه أصبح من أكثر المدلولات خلافية, حتى نصل إلى 
المصطلح المختلط تماماء الدال الذي لا مدلول له «اليهودي الملحد» (و«اليهودية 
الإلحادية») وهو مصطلح ليس له نظير في أ من العقائد التي نعرفها. وعملية 
التطبيع المصطلحية تسقط كل هذا وتسطحه. 


وفي محاولة منا لتجاوز هذه الصعوبات وللوصول إلى مصطلحات اكثر تركيبا 
وتفسيربة وشمولا ودقة نحتنا مصطلحات تنيع من نموذج تحليلي جديد مركب لا 
سني المرحعة الغربية أو الصهدوفة ويد إلى إذراك عرين :ا لای لل واه 
وإلى مرجعية عربية إسلامية. وكان ديدننا في ذلك هو محاولة تشجيع العقل 
العربي على أن يتجاوز التلقي وينطلق إلى الإبداع من خلال تجربته الحضارية 
المتعينة ومعحفه الحضاري الخاض كما فعل.الفلاخون الفلسظينيون قي نهاية 
القرن الماضي حينما قابلوا المستوطنين الصهاينة فلم يسموهم «الرواد» أو 
«الحالوتسيم» كما نفعل نحن الموضوعيين المتجرد دين من الذات وإنما سموهم 
«المسكوب» أي "أولئك الذين جاءوا من موسكو" أي "الغرباء الغربيين' ' الذين 
جاءوا لاغتصاب الأرض, شأنهم في هذا شأن كل النفايات البشرية التي كانت 
تسبق جيوش الاحتلال الغربي وتمشي في ذيلها. فالفلاحون هنا نظروا بعيونهم 
الغربية وشعروا بها شعروا به ثم سهوا الأشياء بأسمائها خارج نظاق الديباجات 
والاعتذاريات والادعاءات عن الذات وعن الآخر. كما أننا نتصور أن المصطلحات 
اللي سد إلى ربا الناريحية الحية ستتصمن جرا من الواقع اتر العرسيوة 
والصهاينة تجاهلها, عن وعي أو غير وعي, ولذا ستكون مصطلحاتنا نا أكثر تفسيرية. 
وكون مصظلحاتنا تقر عن ذاتيتنا العربية الإسلامية لا يعني بالضرورة أنها 
محصورة في هذه الذاتية لا تتجاوزها. ومن هنا إصرارنا على مقدرة هذه 
المصطلحات التفسيرية, رغم أنها تنطلق من ذاتيتنا. وقد عبر كل هذا عن نفسه 
من خلال المضطلحات الني استخدمت في هذه الفوسوعة في أشكال عزيدة: 


1 يَصدّر النموذج المركب الذي نستخدمه عن الإيمان باستقلال الإنسان عن 
اا وفع ما د رة دصل ولان العلوم العاف عن العلوة 


الطبيعية والتزام الحذر تجاه المصطلحات التي تستعار من عالم الطبيعة, 
وخصوصا الصور المجازية العضوية التي تفترض مركزية الطبيعة/المادة. ويظهر 
هذا في استخدامنا لمصطلح «الإنسان الطبيعي» في مقابل مصطلح «الإنسان 
الرباني» (أو «الإنسان الإنسان»). وحينما استخدمنا مصطلح «عضوي». كما في 
«القومية العضوية» أو «الشعب العضوي». بيّنا دلالة ذلك كما بسنا دلالة الصور 
المجازية العضوية على وجه العموم. وقد استخدمنا مصطلحي «أكثر تفسيرية 
وأقل یور بدلا من #فوصوعي وذاتي لنفس السبب وهو ما نوضحه باسهاب 


2 يَصدُر النموذج المركّب عن الإيمان بوجود ثنائية أساسية في الكون (الإنسان 
والطبيعة) تتبدى في حالة اللغة من خلال ثنائية الدال والمدلول, أي ثنائية 
المصطلح والمفهوم الكامن ا والاستقلال النسبي للواحد عن الآخر. وهذا 
بجعل من الممكن مراجعة المصطلحات عن طريق تفكيكها والوصول إلى 
مرجعيتها الكامنة (كمونية أم متجاوزة 3 واحدية ام ثنائية؟). وقد قمنا بمناقشة 
معظم المختظاحات 'المتداولة في جقل الدراسات: التعودية والضهيونية:ورثنااعده 
كفاية الكثير فنها وتحيزها تم طرحنا مصطلحاتنا الجديدة. 


ومن المصطلحات المستخدمة في هذه الموسوعة كلمة «ديباجة», وهي كلمة 
يمكنها في تصوّرنا التعبير عن المسافة التي تفصل الدال عن المدلول. 
فالديباجة "تضاف "إلى النص فيمكن أن توصحه ويمكن أن 7 تخفي معانيه: 
وکو أن سورهم فر حت أو عرو اطل وقد استخدمنا هذا المصطلح لنشير إلى 
الصهيونيات كافة, فنقول «الصهيونية ذات الديباجة المسيحية» بمعنى نو 

نقول «الصهيونية ذات الديباجة الديموقراطية» فهي صهيونية تدّعي 
الديموقراطية: ولكنها تظل صهيونية تلتزم بالضيقة الصهيونية الأشساسية الشاملة: 


5 رز التكادة الاختزالية تقسيرات قناطلة نها تة فة ومن نه فا لمضعل لحان 
النابعة من هذه النماذج تتسم بالانغلاق والطموح إلى الشمول الكامل واليقين 
الغام: أما التماذع'التحليلية المركبة فهى تؤدى إلى.ظهور مضطلعات منفتحة ذات 
مقدرة تفسيرية معقولة ولا تتسم بالتماسك العضوي الصلب, ولذا فهي قادرة 
على رصد الأجزاء في علاقتها بالكل دون أن بذوت الجزء في الكل وترضد 
العام والخاص :دون أن تتجاهل أا منهما. وهي مصطلحات منفتحة قابلة للتعديل 
يتوهم البعض أن بإمكانه الوصول إليه في العلوم الطبيعية. والبناء اله ا 
لاقني عدم الدقة وانما يعني محاولة زيادة المقدرة ES‏ 
محاولة- الإحاطة ا كر اعدد ممكن من المكونات المادية الواضحة للظاهرة افك 
إذزاك :وخوةخوانت بمجهولة لا تغرف عتها الإنتمان الكتير ونفضها لا يمكن: :زده 
لقوانين الماد ومع هذا يمكن الإشارة إليها.وا لتعيين عنها بظرق مختلفة. 


i RT TER‏ 0 الوصو إلى ا مسرو وات 


التعميم دأنهار فمتل:هذة محاولة تنتهي بنا دائماً في عالم الجبر والهندسة 
والرياضة والأشياء. وهو عالم يقتل الإنسان ولا يعرف الضحك أو البكاء. ولعل 
مصطلح «جماعات يهودية» المركب مقابل مصطلح «اليهود» البسيط (الذي 
يتأرجح بشدة بين العمومية والتفدّد) هو مَنّل على هذاء فهو مصطلح يحاول أن 
شیر فى ذات»الوقك؟ الى قدو من الوعدة وإلى: قور اكير فن عدم التجاينين 
ويتعامل مع ا («جماعات») والعام («يهودية»), ولذا فهو مصطلح دقيق لا 
«تواريخ أعضاء الجماعات ال . ونحن نتحدث كذلك عن «المسألة اليهودية» 
بشكل عام, ثم نخصص فنقول «المسالة اليهودية في شرق اراک تھ رند قي 
التخصيص فنقول «المسألة اليهودية في روسيا», وبذلك نربط بين العام 
(«المسألة اليهودية») والخاص («في شرق أُوربا») والخاص الذي يقترب من 
التفرزّد («في روسيا»), نربط بينها دون أن تغلب مستوى على الآخر, فالمستوى 
التحليلي هو الذي يحدد المصطلح المناسب لدرجة التعميم أو التخصيص. 


ونحن نشير على سبيل المثال إلى «حركة الاستنارة الغربية» و «حركة التنوير 
اليهودية» لنميز بين الأصل والفرع والكل والجزء والفاعل والمفعول به فحركة 
الاستنارة حركة غربية قامت بتنوير اعضاء الجماعات اليهودية, ولذا فحركة 
الاستنارة حين تنتقل إلى صفوفهم تُصبح «حركة تنوير»». والنمط نفسه پُوجَد في 
مصطلح «آداب مكتوبة بالعبرية» بدلا من مصطلح «أدب عبري». ففي أواخر 
القرن التاسع عشر كان يوجَد أدباء يكتبون بالعبرية. ولكن العبرية نفسها كانت 
لغة فجة جامدة, ليس لها تراث أدبي ثري, ولذا كانت المرجعية الأدبية والعاطفية 
والحياتية للأدباء هي التراث الأدبي للبلاد التي يعيشون فيها. ومن ثم فأدبهم هو 
«أدب مكتوب بالعبرية»؛ ومن ثم فهناك «آداب مكتوبة بالعبرية». أما الأدب 
العبري نفسه فنحن نرى ان المصطلح يمكن استخدامه ابتداءً من الستينيات بعد 
ان استقرت التقاليد الادبية العيرية فى إسرائيل :وا صخت من الثراء ها يكفي 
لالهام الأدياء الإسرائيليين وغيرهم ممن يكتبون بالغيرية: 


وتلاعظ أو ارات الصغارحات ف ر نبو هره ار ا کروی ومن 
TS‏ هذا بال يشالت O O‏ 
مصطلح «الماسونية» إذ اكتشفنا وجود ماسونيات عديدة يشار لها كلها باعتبارها 
«الماسونية». ولذا ذا إلى «ماسونية ربوبية» و «ماسونية إلحادية» و 
«ماسونية العالم الثالث»... إلخ. 


- وفي محاولة زيادة تركيب الهيكل المصطلحي قمنا بإدخال مصطلحات جديدة 
عن مفاهيم تحليلية جديدة مثل «حوسلة» (كلمة منحوتة من صياغتنا بمعنى 
يحول إلى وسيلة») ‏ «العربي الغائب» و «اليهودي الخالص» (مفاهيم تحليلية 
ري اك م ولم يفصح عنها لأنها تفضحه وتسبب له الحرج) ‏ 
«الجماعة الوظيفية» (مفهوم تحليلي جديد) ‏ «الإقطاع الاستيطاني» (مفهوم 
تحليلي جديد يستند إلى مفاهيم قديمة). 


وقد حاولنا تفتيت بعض المصطلحات الصهيونية التي تشير إلى أكثر من ظاهرة, 
فاصطلاح «إسرائيل» فتتناه إلى «إسرائيل» (الدولة الصهيونية), و«يسرائيل» 


(العبرانيون بالمعنى الديني), و«يسرائيل (إفرايم)» (مملكة يسرائيل العبرانية), 
وحاولنا توضيح الحدود بين مصطلحات متداخلة مثل «عبراني» و«يهودي» 
و«إسرائيلي» و«يسرائيلي» و«صهيوني». واصطلاح «الصهيونيتان» هو محاولة 
لتفتيت مصطلح يشير إلى ظاهرتي «الصهيونية الاستيطانية» و«الصهيونية 
التوطينية» كما لو كانتا ظاهرة 0-7 ومن خلال التفتيت 0 حدود وتاريخ تطور 
كل منهما (والشيء نفسه ينطبق على مفهوم «العلمانيتان»). ونحن نشير إلى 
«المسيح المخلص اليهودي» باعتباره «الماشبّح» حتى نحتفظ بمسافة بين 
التراث الديني اليهودي والتراث الديني المسيحي. 


فلوو طلررفة ذد قى اقرش لاق علا دا قف من خلال وزاسة 
الخفل الدلالي لمجموعة من المصطلحات العتداخلة المتشابكة» وتوضلنا الى 
تعريف للنموذج والعلمانية والحلولية الكمونية من خلال هذه الطريقة. وهي 
طريقة تتسم بالتركيب, نقوم فيها باستعراض كل التعريفات المتاحة بدلاًمن 
الإتيان بتعريف جديد ثم نحاول اكتشاف الرقعة المشتركة (النموذج الكامن) فيما 
بينها ونجردهاء ويصيح هذا هو التعريف الحديد. كما أن تعدد المصطلحات وتنوّعها 
الات الها راغ هع الطواهر ا ا as‏ 
تفع تطاق عملية التعرنق: واذا كان الققريف هو التمودج النظرى» فتوسيع 
نطاق عله التعريف يعني زراسة الطزيقة التي تفت من خلالها ترجمّة هذا 
النموذج في الواقع, والمشاكل الناجمة عن هذا التطبيق, وهو الأمر الذي تتجاهله 
طريقة التعريف السائدة. 


وفي وفي تعريفنا الضهيوفن ”قثا 'برفض كل التغزيفات القائمة :ومين :خلال عملية 
نفكيك وتحليل وصلنا إلى ما نتصور أنه الثوابت البنيوية أو المسلمات الأساسية 

الكامنة. ثم قمنا بعملية إعادة تركيب تهدف إلى التركيز على هذه الثوابت 

والفسلمات وؤؤضالنا إلى ما ؛سميناه «الضيغة الصهيونية لامالا 


6 نجد أن النماذج الاختزالية المغلقة تدفع بنا عن غير وعي إلى الثنائيات 

العا رة اد شم كل الأشياء الى سال وفوعب: فابل مراف اح 
وساقط, صقور وحمائم... إلخ (كما تقول إحدى قوانين الديالكتيك). ولعل 
الثنائيات المتعارضة في المصطلحات قد تسللت لنا من نماذج العلوم الطبيعية 
وهواكر ا E‏ دولكن عينما تنقل هذا إلى عالم.. 
الإنسان, فإن النتيجة تكون سلبية إلى أقصى حد. ولعل هذا أحد العيوب الأساسية 
للخطاتالسباني العزبي ولطريقتة'في. التصنيف: .وأعي فوط في الثنانيات 
المتعارضة التي استوردها من العلوم الطبيعية من خلال المراجع الأجنبية. ولكن 
ورحابة وأقرف إلى فونيق قزح, تتداخل فيه الألوان برغم استقلالها, لا توجد له 
بداية حادة ولا نهاية حادة ولا حتى وسط مطلق (رغم اهكان افتراض وجود هذه 
الأشياء من الناحية التحليلية). ومع هذاء توجد نقطة تركز للظاهرة يمكن أن يجتهد 
الإنسان في اكتشافهاء ولذا فإن النموذج التركيبي يشجع على رصد الواقع من 
خلال متصل مستمر من المقولات المتداخلة ليست بالضرورة سالبة أو موجبة 


وإنما بين بين. . والمقولات الوسطية عادة ما تكون أكثر تركيباً ودلالة من 
المقولات المتظرفة. كما أن هذة المقولات الوسطية تعثر عن شا من خلال 
مصطلحات جديدة استبعدها الصهاينة (والمعادون لليهود) ا ٠‏ فهم يدورون في 
إطار ثنائيات صلبة متعارضة ساذجة. وتتضح المقولة الوسط المُستبعدة في 
مجموعة من المصطلحات الجديدة. فبين ثنائية «الرفض اليهودي للصهيونية» 
و«الإذعان اليهودي لها» يوجد «التملص اليهودي» منهاء. وبين «العداء لليهود» 
و«التحيز لهم» يوجد «التحامل عليهم» و«عدم الاكتراث بهم». وبين ثنائية «نجاح 
التحديث» و«فشله» يوجد «تعثر التحديث». 


7 في إطار النموذج المركب يمكن استخدام المجاز كوسيلة تعبيرية تحليلية 
مشروعة, فالمجاز هو اعتراف ضمني بتركيبية العالم واستحالة رده إلى عالم 
الطبيعة/المادة الأحادي. والمجاز ليس مجرد زخرفة وإنما هو أداة لغوية مركبة 
طورها الإنسان لتساعده على إدراك حالات إنسإنية بعينها لا تستطيع اللغة اس 
العادية أن تحيط بها. واستخدام المجاز ليس اقرا جديداً أو غير مألوف, فنحن ِ 
حين نتحدث عن «الإنسان الاقتصادي» أو «رجل أوربا المريض» نستخدم 

جازية تتسم بقدر من التركيب من وجهة نظر صاحبها كما تتسم بمقدرة 
التفسيرية للواقع. وقد استخدمنا المجاز أيضاً في صياغة المصطلحات, فبجوار 
«رجل أوربا المريض» وضعنا «رجل أوربا النهم», كما أن اصطلاح «التركيب 
الجيولوجي التراكمي» هو صورة مجازية تقف بين ثنائية العضوي والآلي, 
واصطلاح «العربي الغائب» هو اصطلاح يستند إلى قدر من المجاز. 


8 حاولنا بقدر الإمكان الإتيان بمصطلحات تنسم بقدر من الحياد وتتجاوز 
التخيزا ف الغرية والصهيوبية: .فيدلا من كلمة «يهود» أو «الشعب اليهودي» 
استخدمنا مصطلح «جماعات يهودية», وأسقطنا مصطلحات متحيزة مثل 
«العبقرية اليهودية» و «المؤامرة اليهودية» و«عداء الأغيار الأزلي لليهود» وهي 
مصطلحات تمتلئ بها كتب الصهاينة واعداء اليهود. فكنا نتحدث عن «العباقرة 
من أعضاء الجماعات اليهودية» أو «المجرمين من أعضاء الجماعات اليهودية». 
وبالطيع واجهنا قضية محاولة نقل وجهة نظر العدو للقارئ. وفي هذه الحالة كان 
علينا أن نوود العضطاخ كما فو ترحمة فباشرة ودقيفقة هن العيرية' أو الإتخليزية 
أو الألمانية ف «الفولك )اه۷» هو «الشعب العضوي», و«الجويش بيبول ءاس هل 
«People‏ هو «الشعب اليهودي». وقد کر هذه المصطلحات 0 للقارئ 
للعدو ولمرجعيته ونخلق مسافة بيدا وبينها. 


9 تبنينا نفس المنطق في ترجمة المصطلحات: 


أ ) فكلمة «إكزايل عاالاع» الإنجليزية و «جالوت» العبرية لم نترجمها "حرفياً " إلى 
«منفى» أو «شتات» إذ ان هذا يعني تبني المرجعية والتحيزات الصهيونية. وكلمة 
«أنتي سيمتيزم 31111-5611111517» لم نترجمها إلى «معاداة السامية» وكلمة 
ولو وشت لم لها نقتطوقها الععرى. بل اشرنا'للظاهفزة الأولى:تغبارة 
«انتشار الجماعات اليهودية في العالم»., وللظاهرة الثانية بعبارة «معاداة 
اليهود». والثالثة بعبارة «الإبادة النازية لليهود». وما فعلناه هو ما فعله الفلاحون 


الفلسكلسون في اة القرن الفاضئ اذ تنظرنا للعلاهرة ودر اها ودرا 
الففاهم الكافتة وراءها ثم شضتاها تمض طلا ف ف حارج نطاق التحيرات 
الغربية والصهيونية. ولم ترد كلمات مثل «منفى» و«جالوت» إلا في محاولة نقل 
وجهة نظر الآخر للقارئ العربي. 


م EE ROHR CEE‏ 
تتسم بقدر عال فن ال وة «التعجيل بالنهاية Te‏ اىن «شال 
الصلاة اال «الشعب العضوي (فولك)» ‏ «طبقة النبلاء البولنديين 
(شلاختا) ». 


ئ وفع هذا شاك كلمات لم نتمكن :من تظبيق:هذا المتطق'عليها: 
ولاخ شارات على سل الفثال (الوشعذزونة ىورو جم نقلها كما هن 


* بعض الاصطلاحات الأعجمية التي شاعت مثل «الكيبوتس» و «المشناه» و 
«الجيتو». 


* حاولنا قدر استطاعتنا استبعاد صيغة الجمع العبرية «الكيبوتسيم», وبدلاً من 
ذلك نقول «الكيبوتسات». 


د) فيما يتصل بأسماء الأعلام: 


* اليهود الذي تشأوا خارخ فلسطين ترجهنا أسماءهم من لغاتهم الأصلية مباشرةٌ 
«فموسى هس» هو «موسى هس» ولیس «موشيه هس» و«إسحق لامدان» 
ليس «يتسحاق لامدان» وإنما «إسحق» وحسب. 


* اليهود المولودون في فلسطين عبرنًا أسماءهم لأن هذه هي لغتهم «فموسى 
ديان» هو «موشيه دیان» و «إسحق رابين» هو «يتسحاق رابين». ورغم أن اسم 
«موسى» عادة ما يُعرّب ( «موزيس» الإنجليزية تصبح «موسى») إلا أننا عبرت 
أسماء الأعلام الإسرائيلية حتى نكون متسقين مع انفسنا ولأن أسماءهم العبرية 
قد شاعت. 


هم أذخلنا أداة التغريف الغربية على المضظلحات التي لم 'يمكن ترجا مل 
0 كت يرد المصطلح الأعجمي بين قوسين بعد الترجمة فهو 
يرد دون اداة يف 


و) حاولنا قدر الإمكان ن استخدام كامات عر تمع انات الفعهم العويت 
تكد ام الى ا وحينما كانت ترد كلف | عجمية. کیت بالحروف 
اللاتينية أوردنا 3 نطق بالحروف العربية حتى يستطيع القارئ العربي أن 
قواعد محددة لطورقة كتابة نطق الكلمات الأعجمية ال فقد أخذنا اق 


الطريقة من باب الدعوة إلى أن يُفتح باب الاجتهاد في هذه الناحية. 


ز) لكن مذهبنا في تناول الكلمات الأجنبية لم يكن يعني بالضرورة الانغلاق, 
فحينما وجدنا مثلاصعوبة في توليد كلمة لتقابل كلمة «إثنيك 016ااع» الإنجليزية 
عرّبنا الكلمة واستخدمنا كلمة «إثني» جنباً إلى جنب. 


ح) لكن كل هذا لا يعني بطبيعة الحال أننا رفضنا كل الاصطلاحات والتعريفات 
القائفة ققد أخذا يكير منها ذلكن بعد أن وضحنا تعدها الخعرفي: والنهاتي: 


حدود الموسوعة 

الحديت.عن |تحازات الموسوعة ام ستشركة للف كزين الاد والقراءة ومع هذا 
قد يكون من المفيد أن نشير إلى ما تحاول الموسوعة إنجازه وما لم تحاوله؛ . 
لا وداخل الحدود التي وضعتها لنفسها. 


الس ورو انها يه 0 
أحياناً ما يقذم في الموسوعات المعلوماتية, إلا أن كم المعلومات ليس همها 
الأساسي, كما أنها لا تزعم أنها ستقدّم للقارئ آخر ما 1 تم التوصل إليه " في 
حقل الدراسات التي تعتى باليهودية والصهيونية والجماعات اليهودية مع أن 

مؤلفها قد استفاد يكل ما أتيح له من دراسات: ومن ذلك أحدتها. 


كما أنها لا تحاول أن تقدّم عرضاً تاريخياً للظواهر التي تناولتهاء رغم تأكيدها البُعد 
التاريخي» ورغم رفضها أن تُنرّع الظواهر من سياقها التاريخي. وهي لا تزعم 
لفيا الشمول: فعلى .سيل المثال لم نصم الموسوعة كل الاعلام الوه واا 
جاولت ای التركتر على ال الا من امه كما أن 
بض ال ات الا رمن ستطور التمادج الان م الر د لها ميت 
أ اال حيف وحينها اه لنظام الستاسن ال سراتتلي, ا 
مقطيته تفطية و يكل اع لر كرا ويه على بعض الموضوغاك 
الأساسية. 


2- الموسوعة؛ قبل كل شيء, دعوة إلى إعادة التفكير في طرق التفكير حتى 
تحسن من ان التنظيري والتقسيرى الذى يجعلنا تدرك الواقع بشكل. اكثر 
تركيباً دون الاستنامة للمقولات الاختزالية العامة الجاهزة. وتطرح الموسوعة 
فكرة النماذج التحليلية باعتبارها طريقة أكثر كفاءة من الطرق الأخرى في عملية 
رصد الواقع ودراسته وفي تنظيم المعلومات وتصنيفها وفي كيفية استخلاص 
النتائخ والتعهيفات منها: اق .أن الموؤهوعة: لا ترفض المعلومات: ولا تيذا من لقو 
(فهذا مستحيل) وإنما ترى ضرورة البحث عن المعلومات والتعامل معها شريطة 
عدم الاستسلام لها وتوم أن المعلومات هي المعرفة. ولو لم تكن المعلومات 
أساسية لاكتفى المؤلف منطقياً بالمجلد الأول الذي يوضح فيه نماذجه التحليلية. 


3 - حين تناولت الموسوعة الدولة الصهيونية تعاملت مع الأنماط المتكرة 
والثوابت الإستراتيجية وحسب وركزت على البُعد الصهيوني للظواهر الإسرائيلية 
وعلى تلك الظواهر الإسرائيلية التي استقرت نوعاً ما وأصبحت ذات طابع بنيوي 
مثل «عنصرية المجتمع الإسرائيلي» باعتباره مجتمعاً استيطانياً إحلاليا. ووظيفية 
الدولة الصهيونية. 


4 لا تكتفي الموسوعة بتقدب يم شرح منهج محدّد (دراسة الواقع من خلال نماذج 
0 وإنما تحاول أن تقدم دراسة حالة: اليهود واليهودية والصهيونية ویعض۔ے 

نب القع الضهيوني» فى هذا الإطان خاولت الموسوعة أن:تقدم تاز تاراما 
0 اليهودية والحركة الصهيونية ودراسة متكاملة غل مستوى عالمي 
(زماني ومكاني) يضم الصين والهند وغرب أوربا وشرقهاء قبل عصر النهضة 
دوا وى د اة قرز انوع وعدم الا دين الع ما قات الو 


5-تجتاول الموسوعة أن 'تقدم الطواهر التهعودية فن خلال مجفوعة من الماد 
والسياقات (التاريخية ‏ الاجتماعية ‏ الاقتصادية ‏ الدينية) المختلفة التي تساهم 
في تعريف المفاهيم والمصطلحات السائدة تعريفا اكثر تفسيرية وتبرز جوانبها 
الإشكالية وتبتعد بذلك عن الواحدية السببية التي تُفسر كل الظواهر في إطار 
سبب واحد (مادي عادة). واعتراضنا على المادية ليس بسبب ماديتها. فهناك من 
الظواهر ما لا يمكن تفسيره إلا من خلال نماذج مادية,. وإنما بسبب زعمها 
الشمولية التفسيرية التي تؤدي إلى الاختزالية والواحدية. فعلى سبيل المثال, 
حينما تتعرض الموسوعة لظاهرة مثل يهود الاتحاد السوفيتي فإنها تفعل ذلك من 
خلال عدة مداخل عن تاريخ اليهود وتوزعهم الوظيفي وأعدادهم واسباي هجرتهم 
وانتماءاتهم السياسية والفكرية والدينية في كل من روسيا القيصرية وروسيا 
السوفيتية والمشاكل المادية والمعنوية التي قابلوها. كما توجد عدة مداخل أخرى 
عن انواع يهود الاتحاد السوفيتي (القراءون ‏ الكرمشاك ‏ الجورجيون ‏ يهود 
اليديشية ‏ يهود الجبال ‏ يهود بخارى.. إلخ). وتضم الموسوعة ايضا مداخل عن 
موقف ماركس وإنجلز والبلاشفة من المسألة اليهودية,. وعلاقة اليهود بالفكر 
الاشتراكي, وتطور الرأسمالية الغربية. وتطور العلمانية. 


6 تقوم الموسوعة باستخدام النماذج التحليلية. والنماذج هي ثمرة عملية تجريد 
بحيث يمكن النظر للظاهرة في علاقتها بظواهر أخرى ممائلة. وهذه قضية في 
غاية الأهمية في حالة دراسة اليهود, إذ يمكن من خلال النماذج التحليلية الخروج 
بالظواهر البهودية من خو :العف د (الضهدوتي الففادى للتهود اورت بجت 
يكم ريطها يظواهر ممانلة. فاشتعال:التهود بالتجارة في الحضارة الغرنية يتم 
ربطه باشتغال الصينيين بالتجارة في جنوب شرق آسيا, وظاهرة اليهود المتخفين 
(الموريسكيين). ونحن بذلك لا تسقّط في أية عنصرية تفسيرية أو فعلية, كما أننا 
تسن بذ لك لك أن البهوة تشر وان مفهوم الإنسانية المشتركة مفهوم له مقدرة 
تفسيرية. 


7 طوّرت الموسوعة مفهوم الجماعات الوظيفية باعتبارها مفهوماً تحليلياً 
مركباء كما نت أهمية الدور الوظيقي للخما قات التهودية وادرال الكماقات 


اليهودية باعتبارها وظيفة تُؤْدَّى ودوراً يُلعقب داخل مجتمع الأغلبية. ومن خلال هذا 
المفهوم» امكن لنا 5 ندرك الاستمرارية بين المفهوم الغربي لليهود باعتبارهم 
جماعات وظيفية وبين الرؤية الغربية للدولة الصهيونية باعتبارها دولة وظيفية 
(قاعدة للاستعمار الغربي وحليفاً إستراتيجياً له). وأبرز لنا هذا المفهوم التحليلي 
الأهمية التاريخية لتجربة أعضاء الجماعات اليهودية في بولندا في إطار 
الإقطاع الاستيطاني. 


8- طؤّرت الموسوعة نموذج الرؤية العلمانية الإمبريالية | الشاملة كنموذج . 
الحماعات الوط ال رالا 


9 طوّرت الموسوعة نموذج الحلولية الكمونية الواحديةكنموذج تفسيري. وفي 
ضوء هذاء أعدنا كتابة تاريخ اليهودية وتاريخ أعضاء الجماعات اليهودية وبيّنا 


الأهمية القخورية:لظهور القثالاه (باعتبارها نشقا عتوضيا جلوليا كمون متظرفا )1 


0 أبرزت الموسوعة التمييز البديهي بين اليهود واليهودية, أي التمييز بين 
المثالي والمعياري من جهة, والفعلي والمتحقق من جهة أخرى؛ بين أحلام البشر 
واشواقهم من جهة, وادائهم وواقعهم من جهة اخرى. 


1 - تميز الفونيتوعة بين التاريخ المقڈس ل ورد في العهد القديم والتاريعم 
أنه لا يوعد تاريخ موف عام وعالمي مستفل عن تواريخ الس ومن ثم 0 
الموسوعة أن تعيد كتابة تواريخ أعضاء الجماعات اليهودية بطريقة أكثر تركيبية 
وتفسيرية؛ وم تف اکر اانه فا كنت من وره اختزالية. وحاولنا ان سن 
انه لا يوجد تاريخ ليهود مصر بمعزل عن تاريخ مصرء ولا و 
ا lL LISS NM IE‏ 


2 تين المؤسوفة اندلا بوخد ار چ للضهتونية :تفل :عن ثارية الخضارة 
الغربية الحديثة, ولا تاريخ للصهيونية غير اليهودية منفصل عن تاريخ الصهيونية 
بين اليهود. ولا تاريخ للصهيونية منفصل عن تاريخ العداء لليهود, ولا تاريخ للفكر 
ال الغربي بمعزل عن تاريخ الفكر الغربي. ورغم إدراكنا للوحدة النهائية, إلا 
أننا طوّرنا مفهوماً للوحدة الفضفاضة لا يَجْكّ استقلالية كل ظاهرة عن الأخرى. 


مهاو لك لمو ووا الهو المي وا لاصخ امت نا كه 
البُعد الإنساني العام في الظواهر اليهودية, ذلك البُعد الذي تحرص الدراسات 
الصهيونية والمعادية لليهودية على إخفائه. وحاولت أن تبتعد عن الأيقنة وتأكيد 
الخصوصية والثفة د (الذى تخرض الدراشات الصهيونية والمعادية لليهودية على 
إبرازه). ولكنها: في الوقت 'نفسه: لم فسقط في التعميم الذي تققد الظاهرة 
ملامحها وقسماتها ومنحناها الخاص. وقد بيّنا أن هذا الخطاب التحليلي السائد في 
تلك الدزاسات التي فن بالبهود واليهؤدية والضميونية بتار جح سين اله د 
الشديد والتخصيص الشديد. فالإبادة النازية لليهود إن هي إلا تعبير عكن نمط 


متگرر غاض هو العداء الارلي للهود من فل الأعيان: وتفكق أيضاً المغالاة في 
التخصيص, فيقال إن الإبادة النازية لليهود إن هي إلا جريمة الها تة جالضة كد 
اليهود وحدهم. وذهبنا في هذا إلى أن الإبادة النازية لحظة نماذجية فريدة ولكنها 
تعبير عن نمط عام هو استخدام الإبادة (تصورة عامة) من قبل التشكيل 
الأمبزيالي الغربي كالية إمبريالية لإعادة صياغة العالم ونقل الفائض السكاني 
الغربي خارج القارة الأوربية وإحلاله محل العناصر البشرية ل تتم إبادتها. ولذا 
فان إبادة اليهود على يد النازيين تشبة إباذة سكان أمريكا الأصليين على يد 
العستوطتين البيض ولا تختلف كثيراً عن المشروع الصهيوني الذي كان يهدف 
إلى نقل الفائض السكاني اليهودي خارج القارة الأوربية وتوطينه في فلسطين 
ليحل محل الفلسطينيين الذين يتم طردهم وإبادتهم احيانا. ومع هذاء فالإبادة 
النازية لها خصوصيتها إذ انها عملية الإيادة الوحيدة التي تفت داخل اوزنا ونان 

خارجها, على عكس عمليات الإبادة الأخرى. كما انها تمت يمتهحية صارقة لم 
تتسم بها عمليات الإبادة الأخرى. 


كلمن خلال جوج الغلولية تمغاولالمؤسوعة أن رج أساها جديا لعلم 
ارت الأديان سفد عن الرصد البراني للسعا و والتفائة وتار أن صل 
للنماذج الكامنة التي تبين الاختلاف حين بُظن الاتفاق, والاتفاق حين يُظَن 
الاختلاف. ففي ضوء نموذج الحلولية الكمونية أمكن إعادة تحديد علاقة اليهودية 
ال كما أمكن إعادة فر الفا من المستكية رالوت والاشاده 
بحيث ينضح التقارب بين المسيحية والإسلام (والتباعد بين الإسلام واليهودية) 
على عكس ما هو مُتصوّر في كثير من الدراسات. وتحاول الموسوعة تفسير _ 
ظاهرة الإصلاح الديني وما صاحبها من حركات صوفية متطرفة) باعتبارها تعبيرا 
الطريقة, أمكن الربط بين البروتستانتية والإنسانية الهيومانية رغم تعارضهما 
الظاهر. 


د ارتيظ بهذا تظوون :مضطلحات جديوة قر عن مفاهيم خدندة. فبدلا من 
«الصهيونية العالمية» نتحدث عن «الصهيونيتين (التوطينية والاستيطانية)» 
و«العلمانيتين (الجزئية والشاملة)». ويلاحظ ان المصطلحات المُستخدّمة في 
حقل الدراسات التي تعتى باليهود واليهودية والصهيونية تجسيد التكرات 
استبعاد مصطلح مثل «الشعب اليهودي» الذي يفترض أن اليهود ا وحدة 
مصطلح «الجماعات اليهودية», وندلاً من كلمة «الشتات» استُخدمت العبارة 
المحايدة «أنحاء العالم», وبدلا من «التاريخ اليهودي» تشير الموسوعة إلى 
«تواريخ الجماعات اليهودية». والمصطلحات البديلة ليست أكثر حياداً وحسب 
وإنما اكز دة وتفتسعيرية. 


قن اواك ال سوه أن وخ أن الم هراس ل مف الور واا 
اه لاال فهجره ولك ا اال ا ا 
نرا ع انتقانه الصهيوني, وبناء معبد يهودي لا يعني بالضرورة تزايد معدلات 
التمسك بالعقيدة اليهودية. 


7- والعناصر السابقة, رغم أنها مرتبطة أساساً بحقل الدراسات الخاصة باليهود 
الاخترالية في :شقابل الهاج الفركية :تواجهها كل الدارسين في حفل الذراسات 
الإنسانية. 


8- من خلال نموذج الحلولية. حاولت الموسوعة أن تُلقي أضواء جديدة على 
تاريخ العلمنة والعلمانية الشاملة وعلى تطوّر الحضارة الغربية الحديثة (من 
التحديث والحداثة إلى ما بعد الحداثة) ودور الترشيد (في الإطار المادي). 


وظرحت الموسوعة فكرة.التراكم الامبريالي: بدلا من التراكم الراسهالي: 


9 تحاول الموسوعة أن تبثن علاقة مفهوم الحلولية بمقولة التجاوز والإنسانية 
المشتركة (باعتبار الإنسان مقولة متجاوزة للطبيعة/المادة رغم انها تتبدى 
من خلالهاء وباعتبار ثنائية الإنسان والطبيعة صدى لثنائية الخالق والمخلوق 
وتعبير عن نموذج التوحيد). كما تحاول أن تبيّن الدلالات المعرفية والإمكانات 
البحثية لهذه العلاقة. 


0 تخاول. الموؤسوغة أن تشرح مفهوم المسافة (الخيز الإتساني) التي 
تفصل الخالق عن المخلوق (والدال عن المدلول, مالكل عن الجزء, والمطلق 
عن التشسبيء والتموذحي عن الواقع). وان تطرح جلا لمشكلة الفيمة قي العلوم 
الاجتماعية؛ قالقيمة الأخلاقية معيارية ومتالية يحتكم إليها الفاعل الإنساني ولكنها 
لا تتجسد بالضرورة في الواقع. ومن ثم فهي لا تخضع للبحث الإمبريقي رغم 
تبدّيها في سلوك الناس وطموحاتهم وأشواقهم. 


1 حاولت الموسوعة أن تطرح طرقاً جديدة للتعريف وإعادة التعريف: 
«التعريف من خلال دراسة الحقل الدلالي لمجموعة من المصطلحات المتداخلة 
المتشابكة» و«التعريف من خلال التفكيك وإعادة التركيب في ضوء الثوابت 


ويبقى ا ل يستبعد 0 (الكلى اا ويبقى e‏ 
والاقتصادي والملموس, ولا ر يستبعد الإنساني المركب وببقی المادي الواحدي. 


3 - تحاول الموسوعة أن تستعيد الفاعل الإنساني وتركيبيته. وأحد العناصر 
الأساسية هنا هو الإنسانية المشتركة (كبديل لمفهوم الطبيعة البشرية الجامد 
والإنسانية الواحدة). وتفترح الموسوعة إمكانية توليد معيارية من هذه الإنسانية 
المشتركة وتدهتث: إلى أن رقض العلوم الإنانية. الغزبية لمفهوم الإسانية 
المشتركة والثوايت الإنسانية العالمية 3 بها إلى السقوط في التسيية والشيولة 
والعفؤومية واوا الع مية. 


4 - تطرخ هذة الموسوعة نفشها كمحاولة أولية لإعادة تأسيسسن أحد خقول 


الدراسة (اراسة اهود والتهودية والضهيؤفية) انطلافاً من رقية عرفية إسلامية. 
وتنحن نذهب إلى أنه يمكن محاكاتها أو الاستفادة منها في محا ولة تأسيقن علوم 
إنسانية غر يشكل هجي والموؤسوفة. كشكل من أشكال التأليف, تحاول 
تغطية المصطلحات والمفاهيم والأعلام في تخصص هَاء وتحاول الموسوعة (في 
جانبها التفكيكي) أن تقوم بتفكيك المفاهيم السائدة, وهي في اغلب الأحيان 
مفاهيم غربية: ثم تحاول بعد ذلك (في جانبها التاسيسي) تاسيسس تماذع تخليلية 
تتفرع ها مفافع ومضطلهات ا عة من التجرية الغربية والاسلافية: ومن راوية 
رو 


و كفكن القول بان الموسدوفة ككل هی موشوعة ها مؤلف غر أن 
الحداثة الغربية( التي تدور في إطار العقلانية واللاعقلانية المادية والعلمانية 
الشاملة) قد أدخلت الجنس البشري باسنارة في طريق مسدود. وتطرح 
الموسوعة أسئلة معرفية (كلية ونهائية): ماذا يحدث للإنسان في عالم بدون إله؟ 
وماذا بحدت للإنسان في عالم نسبي لا توجد فيه ثوابت ولا مطلقات ولا قيم 
عالمية؟ وماذا بحدث للإنسان في عالم توجد فيه حقائق بلا حقيقة ولا حق؟ وما 
هو مضير الأنسان في كالم انفصل كه العلم عن القيمة وعن الغائية الإنسانية؟ 
والبهودي الذي تم تمحيرة إلى إسرائيل تحت فظلة الافبريالية الغربية وتم تحويلة 
إلى شخصية داروينية شرسة حتى يتسنى توظيفه في خدمتها, والذي تتم إبادته 
في ألماها النازية بطريقة منهحية: وتم دمحه فى الخضارة الاستهلاكية حتى لم 

يبق من ماضيه وهويتهٍ سوى القشور وتم قمعه وترشيده من الداخل والخارج: 
أليس هذا اليهودي. مثا صارخاً لما يحدث للإنسان في عضر الحذاتة والعقلانية 
واللاعقلانية المادية؟ ومن هناء فإن الموسوعة تطالب بالبحث عن حداثة جديدة لا 
هن إلى مرت الإتوتان والظبيعة كذ أن اعات تلف وكبلا هوت الاك 


6 وه أن الموسوعة حاولت إنجاز الكثير. إلا أن ما تقدمه هو أساساً برنامج 
بخثي وطرح لأسئلة وإثارة لإشكاليات: أي أنها ورقة عمل بشأن الموضوعات 
التي تناولتها أكثن من كوتها إجابات محدّدة. .وقد حاولنا أن تُحدّد بغعض مغالم 
الإجابات وأن نوضح المنهج الذي استخدمناه في الوصول إلي هذهو الإجابات. ومع 
هذاء. تظل الموسوعة في نهاية الأمر جدول عمل: أي اجتهاداً أولياً. 


وبقية مداخل هذا المجلد هو محاولة توضيح الإطار النظري الذي تنطلق منه 
الموسوعة فيتناول الجزء الأول الأساس الفلسفي, فنتناول المفردات الأساسية 
التي تستخدمها انطلاقاً من تمودجنا التحليلي ووا تسه «| شكالية الانساني 
والطبيعي والموضوعي والذاتي». أما الجزء الثاني فيتناول النموذج كأداة تحليلية. 
وتتناول بقية الأجزاء (الثاني والثالث والرايع) النماذج الأساسية الثلاثة المستخدمة 
في الموسوعة: الحلولية ‏ العلمانية الشاملة ‏ الجماعات الوظيفية. وبقية 
مجلدات الموسوعة هي محاولة لتطبيق هذا الإطار النظري على حالة محددة هي 
خالة البهوة والبهوةية والضهيوتية وإسرائيل: 


الباب الثانى: مفردات 


المرجعية النهائيةء المتجاوزة والكامنة 


كلمة «مرجع» من «رجع» بمعنى «عاد». يقال «رجع فلان من سفره» أي «عاد 
منه», وال رمه هو «محل الرجوع» وهو «الأصل». وفي التنزيل العزيز "إلى 
الله مرجعكم فيكم نما كثم تعملون” (المائدة 105) . ومن هنا كلمة 
«مرجعية» التي تعني الفكرة الجوهرية التي تشكل أساس كل الأفكار في نموذج 
معين والركيزة النهائية الثابتة له التي لا يمكن أن تقوم رؤية العالم دونها (فهي 
ميتافيزيقا النموذج). والمبدأ ا الذي د ترد د إليه كل الأشياء وتُنسَب إليه ولا یر 5 
بذاته الذي او کل الأفراد والاشياء والظواهر 5 الذي يمنح العالم تماسكة 
ونظامه ومعناه ويحدد حلاله وحرامه. وعادة ما نتحدث عن المرجعية النهائية 
باعتبار أنها أعلى مستويات التجرید. تتجاوز كل شيء ولا E‏ شيء. ويمكننا 
الحديث عن مرجعيتين: مرجعية نهائية متجاوزة ومرجعية نهائية كامنة. 


1 المرجعية النهائية المتجاوزة: 


الموحعة اا يدكن أن اتكون يقظة خارج عالم الطبيعة متحاوزة لها وهي ما 
نسميها «المرجعية المتجاوزة» (للطبيعة والتاريخ والإنسان). هذه النقطة 
المرجعية المتجاوزة,. في النظم التوحيدية, هي الإله ' الواحد المنرّه عن الطبيعية 

والتاريخ, الذي يحركهما ولا يحل فيهما ولا يمكن أن يُردٌ إليهما. ووجوده هو ضمان 
أن الاق التي لال سا عن الها إن ل ولن اه فالإنسان قد 
خلقه الله ونفخ فيه من روحه وكرَّمهِ واستأمنه على العالم واستخلفه فيه, أي أن 
الإنسان أصبح في مركز الكون تعد أن حمل عبء الأمانة والاستخلاف. كل هذا 
يعني أن الإنسان يحوي داخله بشکل مطلق الرغبة في التجاوز ورفض الذوبان 
أن اسا نة الإنسان وجوهرة الإنساني مرتبط تمام الارتباط ال التاق فيه. 
ومع هذا فبإمكان النظم الإنسانية الهيومانية (التي لا تعترف بالضرورة بوجود 
الإله) أن تجعل الإنسان مركز الكون المستقل القادر على تجاوزه ومن ثم تصبح 
له أسبقية على الطبيعة/المادة. 


2 المرجعية النهائية الكامنة: 


00 أن تكون المرجعية النهائية كامنة في العالم (الطبيعة أو الإنسان). ومن هنا 
تسميتنا لها بالمرجعية الكامنة. وفي إطار المرجعية الكامنة, يتَظر للعالم باعتبار 
أنه يحوق داخله ما يكفي لتفسيره دون حاجة إلى اللجوء إلى أي شيء خارج 
النظام الطبيعي. ولذاء لابد أن تسيطر الواحدية (المادية). وإن ظهرت ثنائيات 
فهي مؤقتة يتم محوها في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير. ففي إطار المرجعية 
الكامنة لا يوجد سوى جوهر واحد في الكون, مادة واحدق يتكون منها كل شيء, 
وضمن ذلك المركز الكامن نفسه (ومن هنا إشارتنا احيانا إلى «المرجعية النهائية 
الكامنة» باعتبارها «المرجعية الكامنة المادية» أو «المرجعية الواحدية المادية»). 
وتخن تفي الى أن كل النظم المادية تدور في إطار المرحعية الكاصنة: وفن هنا 


إشارتنا إلى المادية باعتبارها وحدة الوجود المادية. 


وفي إطار المرجعية المادية الكامنة, فإن الإنسان كائن طبيعي وليس مقولة ٍ 
تقح ا و ا ا ات الان ف 


المرجعية الوحيدة النهائية. 


ويذهب دعاة المرجعية المادية الكامنة إلى أن رغبة الإنسان في التجاوز رغبة غير 
طبيعية,. ومن ثم غير إنسائية (باعتبار أن الطبيعي والإنشاني متزاذفان): وإلى أن 
الأجدر بالإنسان أن يذوب في الكل الطبيعي نحيث يظهر الإنسان الطبيعي. وبهذا 
المعنى, فإن المرجعية الكمونية المادية تشكل هجوماً على الإنسان ككيان حر 
مستقل عن الطبيعة/المادة وعلى مركزيته في الكون. 


وقد وضفة: الوثنية:بأنها محاولة إنرال الألهة من السعاء إلى الأرض '(وإدخالها'فن 
نطاق المرجغية الماذية الكافنة) بخيث تخضغع لفو ان الأرض الطبيعية/المادية: 
ومن ثم يخضع الإنسان هو الآخر لهدة الوا بن ةاد كيف كه تخاورها إذا كانت 
الآلهة نفسها خاضعة لها؛ مستوعية تماماً في الواحدية المادية الكونية؟ (والترغة 
الوثنية لآ تحتلق .في هذا عن النرعات العلمانية المادية الطبيعية:الني:نوجة كل 
شيء إلى الطبيعة/المادة وتنكر أي إمكانية للتجاوز الإنساني). أما الديانات 
التوحيديف هى توغ من محاولة الصعوة لاان إلى الله في الما زو دحال 
في نطاق المرجعية المتجاوزة). فالإنسانء بما فيه من رغبة في التجاوز, له 
قانون خاص ووجود مستقل عن المادة وعن الطبيعة. . ومن ثم تطرح امام 
الإنسان إمكانية أن يعبر عما بداخله من طاقات غير مادية (ربانية إن شئت). وَأ 
ناو كاين الط والعافه وجي الارن الاي راو الور ااا 
المختلف عن القانون المادي الطبيعي. 


الرد (رد إلى) 

«ردٌ الشيء» أي «حوّله من صفة إلى صفة», و«رة د الشيء إلى الشيء» «أرجعه 
إليه». والرد في اصطلاح الفلاسفة إرجاع الشيء إلى ما نتصور أنه عناصر 
أساسية وتخليته من العناصر الغريبة گنه کان نقول "رد المذهب إلى نقاطه 
الأساسية". وفي إطار المرجعية المادية الكامنة يتم رد كل الظواهر إلى المركز 
الكامن في الكون وهو الطبيعة/المادة وهو ما يؤدي إلى هيمنة الواحدية المادية, 
على عكس المرجعية المتجاوزة إذ لا يمكن رد الإنسان في كليته إلى شيء كامن 
في الكون, فهو يحوي داخله النزعة الربانية. وأية عملية تفسيرية تحليلية تتضمن 
عملية رد, إذ ترد التفاصيل الكثيرة الظاهرة إلى الوحدة الكامنة غير الظاهرة. 


المسافة والحدود والحيز الإنيسانى 

«المسافة» هي «البُعد» وهي أيضاً «المساحة», وقد تُستخدّم في الزمان فيُقال 
«مسافة يوم أو شهر». والمسافة مرتبطة تمام الارتباط بفكرة الحدود. والحد 
في اللغة يعني «المنع والفصل بين الشيئين», و«منتهى كل شيء» هو «حده» 
(المعنى الأنطولوجي). والحد هو 5 تأديب المذنب كقولنا E‏ عليه الحد», 
و«حدود الله تعالى» هي الأشياء التي بين حرامها وحلالها (المعنى الأخلاقي). 


و«الحد» هو «التعريف الكامل» أو «تحليل تام لمفهوم اللفظ المراد تعريفه», 
و«حد الشيء» هو «الوصف المحيط بمعناه , المميّز له عن غيره» (المعنى 
الدلالي). وأخيراً «حدٌ الشيء» هو مصدر تميزه وهويته (المعنى النفسي). فكأن 
الحدود مرتبطة كل الارتباط بوجود الشيء وبمضمونه الأخلاقي وبإمكانية معرفته 
ودلالته وهويته. 


ونحن نذهب في هذه الموسوعة إلى أن المنظومات المعرفية التي تدور في 
إطار المرجعية المتجاوزة (مثل العقائد التوحيدية) نظم تحتفظ بالحدود الفاصلة 
بين الخالق العلي المتجاوز ومخلوقاته. فهو مركز النموذج المفارق والمتجاوز له. 
ولذاء تظل المسافة والحدود قائمة بين الخالق والمخلوق لا يمكن اختزالها مهما 
كانت درجة اقتراب المؤمن من الإله. ومن هناء لا يمكن في الإطار التوحيدي أن 
"بصل' ' المتضوف إلى الالتصاق بالإله أو الاتحاد به. فثمة مسافة جوهرية ثابتة. 
ولذاء فإن رسول الله نفسه (صلى الله عليه وسلم) لم "يصل", بل ظل قاب 
قوسين او ادنى في اقصى حالات الاقتراب. وهذا ما سماه أحد الفقهاء «البينية», 
أي وجود حيز "بين" الخالق والمخلوق. 


ووجود الحدود بين الخالق والمخلوق يعني أن المخلوق له حدوده لا يتجاوزهاء 
ولكنها تغني أيضا أنه له.جيزة الإنساني المستقل: ولذا يظل الإنسان .صاحب هوية 
محددة وجوهر مستقلء, ومن ثم فهو كائن حر مسئول. 


والمسافة بين الخالق والمخلوق يمكن ان تصبح ثغرة او هوة إن ابتعد المخلوق 

عن خالقة وانغرل ةه ونشي خصائصة الايشانية:(العرتيطة باصله الرراتي) الى 

تميرة عن هة الكاتنات. ولكن .إن حاو الإسان التفاعل مع الله وت كر أصولة 

وأبعاده الربانية التي تميزه عن الكائنات الطييعية, فإن المسافة تتحول إلى مجال 

للتفقاعل ويضية الانسان نفسيه كاتا مسبتخلة] في الا ص ينتتغل الر كر ولك 
بسبب القبس الإلهي داخله وبسبب تفاعله مع الخالق. 


أما في المنظومات التي تدور في إطار المرجعية الكامنة (مثل النظم الحلولية), 

حاول المخلوق: أي الاسنانء أن تضيق المسافة .ته وبين الخالق تدريضا إلى "أن 
بهل الت الاله ولت يه ثم ود معة: وا ل إلى مرحلاو خدة الوجود خين 
نضح المركر كامنا في الإنسان وفي كل المخلوقات وفي العالم الفاديء إذ تلغ 
المسافة بين الخالق ومخلوقاته ويختفي الحيز الإنساني ويضية الخالق 
ومخلوقاته واحداً, ويُّردٌ الكون بأسره إلي مبدا واحد فيُلغى المسافات وتسد 
الثغرات. ويصبح الكون كيانا عضوياً صلباً (أو ذرياً مفتتاً) تسوده الواحدية المادية. 
وفنا تكح الرنسا تتجرء| لا بكر | من الطبيعة/المادة لس 'لة قا تمزه عن بقية 
الكاتنات, وتضيع الخدود تين الخ والشتو وبين الدال:والمدلول: 


00 
كلمة «المركز» من فعل «ركز». ويقال " ركز السهم في الأرض " بمعنى 
«غرزه» و«ركز الله المعادن في الأرض أو الجبال» بمعنى «أوجدها في باطنها». 


و«المركز» هو «المقر الثابت الذي تتشعب منه الفروع», 0 الدائرة» هو 
نقطة داخل الدائرة. تتساوى الشعاعات الخارجة منها إلى المحيط. ونحن 


نستخدم كلمة «مركز» في هذه الموسوعة بمعنى: مطلق مكتف بذاته, لا يَنسّتب 
لغيره, واجب الوجود, لا يمكن أن تقوم رؤية للعالم بدو نه. وفي إطار المرجعية 
المتجاورة: قان هر كز الكون متخاور للكون مده ا في إطار المرجعية 
المادية الكامنة فمركز الكون كامن فيه. والمركز عادةً موضع الكمون والحلول أو 
النقطة التي تتحقق فيها أعلى 00 ومن ثم فإن ا الذي يشغل 


المبدأ الواحد 

«الهيذا الوا جد قبارة شواتر فى :هده الموسوعة ونين فقن االمتظوفات الخلولية 
الكمونية الواحدية (الروحية والمادية) إلى مصدر وحدة الكون وتماسكه وهو 
القوة الدافعة التي تضبط وجوده» قوة سارية في الأجسام, كامنة فيها, وتتخلل 
ثناياها وتضبط وجودهاء قوة لا تتجزأ ولا يتجاوزها شيء ولا يعلو عليها أحد. وهي 
النظام الضروري الكلي للأشياء؛ نظام ليس فوق الطبيعة وحسب, ولكنه فوق 
الإنسان أيضا, لا يمنحه أو أي کائن آخر أية أهمية خاصة. هذه القوة قد يجسدها 
الفوجوة وبضل الى كمالة الطبيعى مين خلالها: ولكنها فى أيضا قوة غيز متعيية لا 
تكترث بالتمايز الفردي. وهذه القوة يسميها دعاة وحدة الوجود الروحية «الإله», 
بينما يطلق عليها دعاة وحدة الوجود المادية «قوانين الحركة»», أو أية عبارات _ 
أخرى. وحيث إن المبدأ الواحد كامن في الظواهر الا فنحن نشير إليه أجياناً 
باعتباره «المبدأ المادي الواحد». والمبدأ الواحد هو عادةً مركز النسق, وهو يأخذ 
أشكالاً مختلفة أهمها «الطبيعة/المادة», وتنويعات اخرى عليها نسميها 
«المطلقات العلمانية». 


المعنى والهدف والغاية 

«المعني» هو «ما يَقصّد بيشي ء», وا معنى الكلام» فحواه ومضمونه وما يدل عليه 
القول أ اللفظ أو الرمز أو الإشارة. . ومن هنا تستخدم عبارة «معنى الوجود» أو 
«معنى الحياة», أي أن الوجود له هدف وغاية (باليونانية: تيلوس), و«الغائية» هي 
الإيمان بأن العالم له معنى وغاية (وعكسها هو «العدمية»), وهذا ما تفترضه 
الديانات التوحيدية ("ربنا ما خلقت هذا باطلاً سبحانك" آل عمران 191) فإن كان 
للوجود معنى, فحياة كل إنسان لها معنى, ولا يمكن تصوّر معنى لعالم تسود فيه 
الصدقة» ونتم عملية خلقه بالصدفة المتحضة: أو تكون: خر كته جركة مادية الية 
مثل حركات الذرة. فإذا كانت حركة الإنسان هي نفسها حركة المادة, وكانت 
حركة المادة حتمية وتتم خارج وعي الإنسان وخارج أية غائية إنسانية, فإن كل ما 
يحدث سيحدث, ولا يمكن أن تنطبق عليه معايير خارجة عنه, أي أن كل الأمور 
نص ” نسبية بل حتمية ودم نسوية الإنسان بالأشياء. والعلم الطبيعي الذي يتعامل 
الأخلاقية, بل إن تقدّم العلم مرتبط تمام الارتباط بانفصاله عن ا والقائية 
(الى "أن تتفضل الث عة التجرييية عن التزعة العفلانتة ثماقا): ومن هنا التفمز من 
«المعنوي» و«المادي», فالمعنوي مرتبط بالهدف والغاية وهما يتجاوزان المادة, 
أما المادي فلا هدف له ولا غاية. ونلاحظ أنه في الحضارات المادية (سواء الوثنية 
القديمة أو العلمانية الحديثة) التي تعلي شأن المادة وترى أ على 
الإنسان, أي ترى أسبقية المادي على المعنوي, يظهر ما يُسِمَّى «أزمة المعنى» 
التي يعبّر عنها بتعبيرات مثل «الاغتراب» أو «اللامعيارية (الأنومي)» و«التشيؤ» 


و«التسلع» وغيرها. ويعبّر الأدب الحداثي عن أزمة المعنى التي يواجهها الإنسان 


وتلاعظ أن الئيسية الخد فة جاعة تكلا جديدا تعاماء:قهئ ا نكر امكانية الوضول 
إلى الفعنىء, وإنفا تظرح: |مكانية الوضول: إلى معان كثيرة كلها متساوية في 
الشرعية: دقل کر رفكرة الحقيقة الكلية, فالكل بطبيعته, مادياً كان أم 
روحيا متجاوز للأجزاء, ومن ثم يشير إلى ما وراء الأجزاء وما وراء المادة. فوجود 
الكل ا للأجزاء يعني أن الأجزاء خاضعة للكل, وهي خاضعة له حسب 
فكرة ما ومعنى ماء لوجوس ثابت متجاوز. مطلق؛ وفي نهاية الأمر ميتافيزيقاء أي 
الإله. وهنا لا يمكن الاستمرار في إنكار القصد والغاية والمعنى وهرمية الواقع._ 
وفكر ما بعد الحداثة هو تعبير عن هذا الاتجاه الذي يشكل في واقع الأمر إذعاناً 
كاملا لأرمة المعنى وعملية تطييع اللامغيارية التي نواجهها الإنسان الخديت. 


التجاوز والتعالىٍ (مقابل الحلول 0 

«التجاوز والتعالي »تترجم بالإنجليزية بكلمة «الترانسندانس 11356600606©6», 
وهي من اللاتينية: «ترانس كنديري 11310506610606» من مقطعي «ترانس» 
بمعنى «وراء», و«كنديري» بمعنى «يتسلق», أي «يذهب وراء». وكلمة «تجاوز» 
عادة ما توضع مقابل «كمون», و«حلول» (وقد ترجمت الكلمة الإنجليزية إلى 
الكلمات العربية التالية: «صوري» - «مفارق» - «متسام» - «ترانسندنتالي» - 
وأحياناً «جواني»). والتعالي هو أن يعلو الشيء وبرقي حتى يصير فوق غيره؛ ولذا 
فهو شيء مفارق ليس فوقه شيء, وهو يجاوز كل حدٍّ معلوم أو مقام معروف. 
والشيء المتعالي لهذا السبب يتحدى التجربة المادية والتفسير العلمي المادي. 
وعكس التعالي والتجاوز الحلول والكمون. بالإنجليزية «مانثیزم .«pantheism‏ 
و«إمننانس 111731761066» (انظر الباب المعنون «الحلولية ووحدة الوجود 
الكمونية»). 


وفلسفة التعالي تذهب إلى القول بأن وراء الظواهر الحسية المتغيرة جواهر 
ناملة | ويجفائق مطلقه قائمة اها مجردة رفز روط الرماق والمكان: وان قال 
به من تغير وتعدد ونسبية وسيولة وراءه نظام يتسم بالوحدة والثبات والمطلقية, 
وثمة مركز ثابت للظواهر العارضة متجاوز لها (وهذا ما نسميه «المرجعية ِ 
المتجاوزة»). ولذاء توصف آية قلسفة تذهب إلى الفول بان مي العالم ترشا 
تصاعدياً تخضع فيه الحوادث للتصورات والتصورات للمبادئ بأنها فلسفة متعالية 
(على عكس فلسفات الحلول والكمون الواحدية التي تأخذ شكل مسطح أفقي 
0 0 داخلها أو تكون بغير مركزء ولا يكون فيها أعلى أو أسفل وتتسم 
حدبه 


وفي الأنساق التوحيدية, التعالي الحق هو ارتقاء يستمر إلى غير نهاية إلى أن 
لالا والتقالى الوانيي ااا ران رد الى ما هودؤلة 
دنه لورد إلى ماهو دوه لتد تحاوزه و اله و غوران أن فلشيفة 8 
E IL mm wm‏ 

سببها النهائي ولكنه منزه عنها وله وجود مستقلء وهو مركزها وهو الغاية التي 


تسعى نحوها. فالله تعالى هو المتعالي والعالي والعلي وهو «الكبير المتعال» 
البائن عن خلقه, أي أنه مركز الكون والمدلول النهائي المتجاوز للطبيعة والتاريخ 
المنزه عنهما. ورغم وجود مسافة تفصل بين الكائن المتجاوز العلي وعالم 
المادة. فإن له تجلياته في العالم المادي, فالمتجاوز والمتعالي هو اللامحدود 
اللامتناهي الذي يعبّر عن وجوده داخل المحدود والمتناهي دون أن نز إليهما. 
وهذه التجليات تشكل انقطاعا في النظام الطبيعي ولكنها تزوّده كذلك بقَدّر من 
التفاسك وباتعاة قتصاعد لا يمكن فهمهما أوتفسيرههما في إطار فادي مخض 


والعلمتة هى إنكار إمكانية التحاون: فالعالم الطبيعن/المادى:مكتف بذاته: يخوف 
داخلة كل ما علزم لفهقه (مرجفية كامنة). والاسان خر قن هذا العالم, فهو 
انسان طبيعغي/هادي لا يمكنه نجاور الطببعة/المادة ولا جاور دات (الطيفية) أن 
التحكم ضد التجاوز. فالإنسان القادر على التجاوز لا يمكن التحكم فيه تماماً: ولا 
يمكن تستويية. بالكائنات الطبيعية إذ يظل .داخله ما يتحدى الفوانين الظطبيعية 
المادية, ومن ثم فهو غير خاضع لقوانين المادة ولا يمكن حوسلته. 


وبُلاحَظ أن تاريخ الفلسفة الغربية الحديثة هو تاريخ تصاعّد معدلات الحلول 
(الكمون) والإنكاز المتضاعد لأي تجاوز: ومن ثم فهو :تصاعة للواجدية الماذية 
وتضفبة'لثنائية المتحاور/الكامن: إلى أن نصل إلى الفكر التفكيكي وفكر ها بعد 
الحداثة الذي ينكر أي تجاوز وأية مركزية لأي شيء بل ينكر فكرة الكل نفسها 
باعتبار أن الكل متجاوز للأجزاء. 


المطلق والنسبى 

«المُطلق» في المعجم الفلسفي (هو عكس النسبي) ويعني «التام» أو 
«الكامل» المتعوى عن كل:فين او جص أو اسسناء: ]و شرط: :والخالض من كل 
تعن أذ تحديد, الموجود في ذاته وبذاته. واجب الوجود المتجاوز للزمان والمكان 
حتى إن تجلى فيهما. والمطلق عادةً يتسم بالثبات والعالمية, فهو لا يرتبط بأرض 
معئنة ولا شعت معدن ولا نظروف أو فلابسات:معينة,,والفطلق فزادف اللي 
والحقائق المطلقة هي ال القبلية التي لا يستمدها العقل من الإحساس 
الواحد المتجاوز له «المُطلّق», وارز اليه أغيانا يانه «المدلول المتجاوز», أي 
أنه المدلول .الذي لا يمكن أن نشب لغيرة فهو يتجاوز كل شيء. وقد عرف 
هيجل المُطلّق بانه «الروح» (بالألمانية: جايست 66156) ويقال ,«روح العصر» (أي 
جوهر العصر ومطلقه) و«روح الأمة» (جوهرها ومطلقها). وتحقّق المطلق في 
التاريخ هو اتحاد الأضداد والانسجام بينها. والحقيقة المطلقة هي النقطة 7 
تتلاقى عندها كل الأضداد وفروع المعرفة جميعاً من علم ودين,. وهي النقطة التي 
يتداخل فيها المقدّس والزمني (فهي وحدة وجود كاملة). 


وفي مجال المعرفة, تعبّر المطلقية (مصدر صناعي من «المطلق») عن اللا 
نسبية وهي القول بإمكان التوصل إلى الحقيقة واليقين المعرفي بسبب وجود 
حقائق مطلقة وراء مظاهر الطبيعة الزمنية ال المتجاوزة لها. والمطلقية 
في الأخلاق هي الذهاب إلى أن معابير القيم - أخلاقية كانت آم جمالية - مطلقة 
موضوعية ة خالدةٌ متجاوزة للزمان والمكان, ومن ثم يمكن إصدار أحكام أخلاقية. 


أما في السياسة, فهي تعني سيادة الحاكم أو الدولة بغير قيد ولا شرط. والدولة 
RD‏ 


أما«السعى» فهو نب الى نره وشوفف و خو دة اة ولا تعن الا قروا نه 
وهو عكس المطلق, ٠‏ وهو مقيد وناقص ومحدود مرتبط بالزمان والمكان يتلون 
عا ور هما :ول ا قالش ليس رثعا لمي 


ونحن نذهب في هذه الموسوعة إلى أنه داخل المنظومات التي تدور في إطار 
المرجعية المتجاوزة (مثل الرؤية التوحيدية لا ينقسم العالم بشكل حاد إلى 
مطلق ونسبيء فالمطلق النهائي الوحيد (المطلق المطلق) هو الإله المتجاوز 
وهو مركز النموذج والنسق والدنيا الذي يوجد خارجها, أما ما عداه فيتداخل فيه 
المطلق والنسبي, فالإنسان يعيش في الطبيعة النسبية ولكنه يحوي داخله 
النزعة الربانية التي لا يمكن ردها إلى العالم المادي النسبي, ولذا فهو يشعر 
بوجود القيم المطلقة ويهتدي بهديها (إن أراد). والكائنات نسبية فهي تنسب 
لغيرها. ومع هذا لها قيمة مطلقة, ولذا لا يمكن قتل النفس التي حرّم الله إلا 
بالحق لأنها مطلقة. ومن قَتل نفساً بغير حق فكأنما قتل الناس جميعاً. وأقل 
المخلوقات في الكون هي من صنع الله, ولذا فلها قيمتها المطلقة. وتداخل 
النسبي مع المطلق لا يلغي المسافة بينهماء ولذا فهما لا يمتزجان ولا يذوب 
الواحد في الآخر. 


a‏ الحديث عن النسبية الإسلامية ار نسبية تنصرف الع خطاب 
ا ا 


أما في المنظومات التي تدور في إطار المرجعية الكامنة. كالنظم الحلولية . 
الواحدية والمادية, فإن مركز العالم كامن فيه. ولذاء قد يتجسد المطلق في أحد 
عناصر الدنيا (يتجسد فيه ولا يتبدى من خلاله) فيصيح هذا العنصر المادي أو 
الملفوس :وو المطلف. و العف يدن وافاا ما عدا .ققد شن 


ا چ مها ل :من ماد وتسيية وى على ركيرة اسانية دفي تفا 
المطلقية والقبلية, ولذ فإن النماذج المعرفية العلمانية التي تدور في إطار 
المرجعية المادية الكامنة تحتوي علي مطلق علماني يفترض فيه أنه الركيزة 
الأساسية والمرجعية النهائية لكل الأشياء, يمنحها الوحدة وا وأهم فظلقٌ 
علماني هو الطبيعة/المادة والتنويعات المختلفة عليه مثل الدولة وحتمية 

التاريخ... إلخ. وكلمة «مُطلق» هنا تكاد تكون مرادفة لكلمة «رکیزة أساسية» 
وكلمة «مركز» أو «المبدأ الواحد» أو «اللوجوس», فحينما نقول: "لقد حل 
المُطلّق في المادة". فنحن نعني "لقد حل المركز في المادة" وأصبح كامناً فيها 
غير متجاوز لها 


المركنر وال 


«المركب» هو الذي يشتمل على عناصر كثيرة متشابكة. ويقابله «البسيط», وهو 
الذي يشتمل على عناصر قليلة, وإن كانت كثيرة فهي » غير متشابكة. وفي إطار 
المرجعية الكامنة في الطبيعة والإنسان, يظهر الإنسان الطبيعي/المادي (الذي 
برد إلى الطبيعة/المادة) وهو كائن يتسم بالبساطة (العضوية أو الآلية) البالغة. أما 
0 إطار المرجعية المتجاوزة, يظهر الإنسان الرباني حاوياً داخله القبس الإلهي 
(الدي يانيه من خارج النسق الطبيعي ولا يكن أن ترد إلبه): ولذا فهو يحوي 
الأسرار واللامحدود والمجهول والغيب, جنباً إلى جنب مع العناصر الطبيعية 
الل ونسانك راخ اله دو مع الل خد ةو والمعلوم جع الول :وال 
مع الروع..والتراني مع الجواتي» والعفل مع الغلب» وعالم الشيهادة مع كالم 
ال نذا لد تمدق أن درو لد ااا إلى ااا اا و 
أن تحتل الى-ضقة مادية س فهق فار على اوه اد نمه متاق تفضل 


بينه وبينها. 


المجرد والعينى (أو المتعين( 

التجريد, في اللغة. هو «التعرية من الثياب» وهو «التشذيب», و«جرّد الشيء» 
يعني «قشره وأزال ما عليه», و«جرّد الكتاب» يعني «عراه من الضبط 
والزیادات». و«جرّده من ثوبه» يعني «عرّاه». و«جرّد الجراد الأرض» يعني «أكل 
ما عليها من النبات, واتى عله فلم ببق مته ى :ويقال أيضنا ددح د القحط 
الأرض» أي «أذهب نباتها». 


التجريد. إذن. عزل صفة أو علاقة عزلاً ذهنياً. وقضر الاعتبار عليهاء مثلما يُجرَّد 
امتداد الحسكم من كتلئة, مغ أن هاتين الصفقين لا تتفكان عن الجسم في الوعود 
الخارجي, فهو عملية تفكيك لظاهرة ما ثم إعادة تركيب لها بهدف عزل الصفة 


والهدف من التجريد توفير إمكانية النظر إلى ما يتصوّر المرء أنه أهم سمات 
ظاهرة ما وحدودها في صورتها النقية البحتة (جوهرها) بدون مراعاة مختلف 
التأثيرات الثانوية ا والعرضية: وهي عملية تحديد وفصل, أي تعيين و 
فهمهاء:فالتحريد من ثم استراتيحية تحليلية أساسيةة: E‏ 
عملية صياغة النماذج وفي عملية استخدامها واكتشافهاء فالتفكيك والتركيب هما 
في جوهرهما عمليتان تجريديتان. 


ويرتبط التجريد بفكرة الكل, إذ لا يمكن الوصول إلى الكل المتجاوز للأجزاء, 
والتبات الكامن وزاء الضيرورة, والجوهر الكامن وراء الظواهر المشوغة الا من 
خلال عملية تجريدية. لااد وا اا عدا 
لأنها ترى أن فكرة الكل ملوثة بالميتافيزيقا (باعتبارها شكلاً من أشكال الثبات) 
ولانها تريد ان تدفع بكل شيء إلى قبضة الصيرورة حتى يختفي الكل والجوهر, 
بما في ذلك الكل والجوهم الإنساني, وتؤدي إلى موت الإنسان بعد موت الإله, 
هاما فق زو لال ل ىا اع ا د م تجريذية عالية 
دا تضل إلى عالم الدرات والأرقام مماايودى إلى احتفاء الكل والجوهر 


الإنساني, فتؤدي هي الأخرى إلى موت الإنسان. 


و«العيني» هو «الشخصي». وهو ما يدرك بالحواس, ولذلك تسب إلى العين» وهو 
أهم ما يميّز أ شيء نوعي أو فردي. aa‏ ليشير إلى حادثة 
مفردة أ شوو خاص,» فيمكن ان نتحدث عن تفاحة حمراء, وهذا شيء عيني, 
أما ا مجرد, أي أن المعيّن أو المتعين أو العيني يقابل المجرد أو 


شين الج رة الى كفن كتفرات التو خود وال فة من كفا نه اما 
العيني فيشير إلى الموجود بالفعل. 


ب) يشير المجرد إلى الوجود الذهني, أما العيني فيشير إلى الوجود الخارجي 


ج) يشير المجرد إلى ما هو عام ومتكرر في الظاهرة, أما العيني فيشير إلى 
صفاتها النوعية والفردية والفريدة. 

0 فا دم تسم المجرد بالشاظةةوالوضوع وسسة الي مار کی 
وا 


ومع هذاء يمكن القول بأن المجرد لا يمكن فصله عن العيني تماما فلا توجد 
فكرة مجردة كل التجريد, ولا شيء متعيّن كل التعيّن. فهذه حالات افتراضية 
نماذجية, إذ أن وجدان الإنسان وعقله يوجدان في المنطقة التي يلتقي فيها 
المجرد بالمتعين. ولذا إن تحدّث الإنسان عن تفاحة حمراء بعينها فهو لا يستطيع 
أن يستبعد فكرة الفاكهة المجردة؛ وإن تحدّث عن الفاكهة على وجه العموم فإنها 
تسشوعي التهزات المنعئنة المختلفة, ومغ هذا تنتطلت: عملية الإدراك وتخت 
النماذج وتشغيلها عملية تجريد (تفكيك وتركيب). 


السببية الصلبة واللاسببية السائلة 

«السببية» نشسبة إلى «السبت»: والسيب هو كل ها كان :دا تانيز وما يترتب عليه 
مسبب» وهو ما يتوقف عليه وجود شي وما يحتاج إليه الشيء في ماهيته أو 
وجوده. والسبب هو المبدأ الذي يفسر الشيء نوا نظرياً. فالمقدمات 
الضادقة سخب صدق النتيجة: وبعض الظواهر الظبيعية شبب:ظواهر أخرى. 


ا عند علماء الأخلاق ما يفضي إليه العقل ويبرره, وهو مرادف للحق, 
نقول: "فلان يبغضني بغير سبب", أي "بغير وجه حق". والسبب تام وغير ر 
0 هو الذي ر بوجَد المسبب بوجوده» وغير التام هو الذي يتوقف وجحود | 

عليه. ولكن المسبب_ لا يوجد بوجود السبب وحده» والسبب هو المبدأ الذي فشر 
الشيء ر ا ا هو المنسوب إلى «السبب», و«السببية» هي 


ا التي تثار 00 العقل هي 0 التي 7 اة فهل 


الظاهرة) هو الذي يؤدي بالفعل إلى النتيجة المادية, أم أن السببية علاقة اقتران 
مطرد وحسب؛ بمعنى أنه كلما حدثت )أ( حدث (ب) دون أن تكون (Î)‏ هي المؤدية 
إلى (ب) وبدون أن تكون (ب) ناتجة عن (أ) بالضرورة؟ وإن لم تكن السببية 
كامنة في الأشياء نفسها - فهل هي, إذن» امر مفطور في عقولنا من قبل قوة 
حاكمة للعالم, أم أننا نفرضها على الواقع فرضاً (لأنها تخدم مصالحنا). 


والنظريات المادية التي تحاول أن ترد الكون بأسره إلى مبدأ مادي واحد (أو 
مقولات مادية) تارجح في معظم الاحيان بين افتراض الشسببية الضلبة وبين ]نكار 
السبيية تقاما: أما الستبية الصلية, فقي الإيمان أن لكل ظاهرة (طبيعية آم 
إنسانية - بسيطة أم مركية) ا واضحاً ومجرداً وبأن علاقة السبب بالنتيجة 

ا ا ا كل اا واه ا ل ا 
تشابكها وتداخلها وتفاعلها. ولحظة نهاية التاريح هي لحظة إدخال كل شيء في 
شبكة السببية الصلبة المطلقة, وهي أيضاً لحظة الاستنارة الكاملة, حين تتم 
إنارة كل نة :و ضفو ذلك الإسان فتستو عت فى كه الست ونذخل الذفض 
الحديدي. 


والسببية الضلبة: المطلفة تؤدذى. إلى التفسشيربة الضلبة"المطلفقة:تشعين أن يخاول 
الإنسان التوصل إلى الصيغة/ القانون العام الذي يفسر الكليات والجزئيات 
وعلاقاتها. والسببية الصلبة المطلقة تترجم نفسها إلى صورة مجازية آلية أو 
صورة مجازية عضوية مصمتة لا تحتوي على أي فراغات أو مسافات, ولا تتحمل 
أفى عدف استموان: تلفي ائ خت ها في ذلك الخير الإنينياني: وسعود السييية 
الصلبة المطلقة في عصر المادية البطولي (عصر التحديث) والثنائية الصلبة 
والعقلانية المادية. 


ولكن النماذج المادية تفشل, بطبيعة الحال, في إدخال العالم (الطبيعة والإنسان) 
ىشك السبنية. الصلية: كما انه مع تضاعد معدلات العلولية الكمونية 
الواحدية, نتراجع الفركر إلى أن فى ونشقط كل شىء في قنضة الضعزورة 
ويصبح الواقع في حالة سيولة غير مفهومة, والعقل نفسه جزء من الصيرورة غير 
قادر على تجاوزهاء, ٠‏ ومن ثم غير قادر على إدراك الواقع كسبب ونتيجة. وهناء بدلا 
من السببية الصلبة المطلقة. تظهر اللاسببية السائلة واللاعقلانية المادية 
والمادية الجديدة (عصر ما بعد الحداثة). 


فاك بظبيغة الخال من خاو الحفاظظ كلى موقتف وستط بين السبية القضلية 
المطلقة واللاسببية العدمية (مثل كانط على سبيل المثال) ولكنه موقف يستند 
إلى أ نة وأقية, ولذا فعادةً ما تتفت هذه الوسطية وتتحول إلى حتمية واحدية 
ضارمة (كما هو الحال“في: المُنظومات الهيجلية) أو إلى لاسيبية شائلة (كما يهو 
الحال في النظم المعادية للهيجلية [نيتشه وغيره]). 


السببية الفضفاضة 
تخرص الها الو دة و دال غ اال ولا فالا متا بط ومن 
بإمكان الإنسان أن يتوصل إلى قدر معقول من المعرفة, ولكن ترابط العالم 


لين :صلا ولا فطلا زلا عضا مضه | نايكلل الجر الإنها في وشو ما نسم 
بوجود الأسرار والتركيب 00 والانقطاع, فهو نظام يعترف بوجود قدر من 
الاستمرار ومن ثم بالسببية ة ولكنها سسية فضفاضة تؤدي فيها المقدمات إلى 
النانة ولكن اش بشكل حى مغروف مفسيقا. ولد لا يستطية الإيسان أن بضلا 
إلى القانون العام والنهائي الذي يجعله قادراً على معرفة الكون معرفة كاملة 
ومن تم يمكنة ذخال كل نقيء شبكة السببية الصلبة: وعلى' الإسان أن نقتة 

بقدر من التحكم في الكون والتوازن معه. 


الواحدية الكونية: المادية أو المثالية | الر حية 
«الواحدية» مصدر صناعي من كلمة «واحد». وتُعبر عن واقع تاصل ظواهر 
0 نوَدٌ إلى ال أو جوهر واحد. وقد عرّف المجمع اللغوي 
بالقاهرة كلمة «الواحدية» (في الفلسفة) بأنها مذهب يَرَدٌ الكون كله إلى مذ 
وإحد. كالروح المحض أ و كالطبيعة المچضة. أما «أحادية», فهي من كلمة 
«أحاد». وهي في مثلٍ E‏ الأضياف أحاد», بمعنى «واحدا بعد واحد», آي «جاء 
الأضياف واحداً واحيدا». فهي إذنٍ تدل على الانفراد. ومن هناء فقد استخدم 
المصدر الصناعي «أحادية» حديثاً للتعبير عن حالة الانفراد. وهي تعني, في 
التعبير الفلسفي, رد الظاهرة (وهي بطبيعتها متعددة الجوانب), أو أية عملية, 
إلى أحد أوجهها دون افعهها إلأخرى. فيقال مثلاً«النظرة الأحادية», أي النظرة 
التي تضع في اعتبارها عنصراً واحداً دون عناصر أخرى في الظاهرة كان لابد من 
وضعها في الاعتبار. والاختلاف كبيريبين المفهومين: الواحدية والأحادية. ويمكن 
القول بأن الواحدية الكونية مفهوم انطؤلوجني (وجودي) ينسبٍ الواحدية إلى 
الكون, بينما الأحادية مفهوم إبستمولوجي (معرفي) يرى أن الأحادية خاصية نسم 
بعض طرق التعريف والتحليل والإدراك. 


وفي هذه الموسوعة, نستخدم عبارة «واحدية كونية» للإشارة إلى الرؤية 
الحلولية الكونية القائلة بأن الكون تاره يمكن ان يرد إلى مبداً واحد هو القوة 
الدافعة للمادة الكامنة فيها التي تتخلل ثناياها وتضبط وجودهاء وهي قوة لا تزا 
ولا يتجاوزها شيء ولا يعلو عليها أحد, وهي تشكل نظاما ضروريا كلياً للأشياء لا 
يمنح الإنسان أو أي كائن اخر أهفية خاصة 5 مركزية. وهذا المبدأ الواحد هو الإله 
في وحدة الوجود الروحية وهو الطبيعة/المادة في وحدة الوجود المادية (وهذا 
النمط الأخير هو الأكثر شيوعاً. ولذا فنحن نخصص أحياناً ونشير إليه بأنه 
«الواحدية الكونية المادية» أو «الواحدية المادية» أو «الواحدية الموضوعية 
المادية»). 


ا Sl‏ ا هن 0 الإله في الكون ا 5 
عادةً ما e.‏ باسمه «وحدة الوجود الروحية»). فلكو يمكن | ن ينحصر الحلول 
في الاتسان ومن ثم تظهر «الواحدية الذاتية» التي تترجم نفسها إلى النرعة 
الإنسانية الهيومانية المتطرفة («الواحدية الإنسانية») وإلى الذاتية الفلسفية. 
ولكن حينما يتركز الحلول في جنس بعينه (الجنس الأبيض ‏ شعوب أوربا) 
تتخول الواحدنة 'الذائية إلى-<«واعدية: إمبريالية وعغتضصرية». وخينما ينتقل الحلول 
من الانسنان إلى الطبيقه تظهر «الواحدية الطبعية:المادية» زاو «الواحوية 


الموضوعية المادية») ويهتز مفهوم الطبيعة البشرية إذ يظهر الإنسان الطبيعي 
الذي عن للطبيقة ا لجاده. ونتصاعد تتعدلات العلدل اال ت الغيات 
والتفكك ويغيب مفهوم الإنسانية المشتركة تماما إلى أن نصل إلى ما يمكن 

تسميته «الواحدية الذرية» حين ينتشر الحلول في كل أرجاء الكون وذراته فلا 
وکر فارق بين إنسان وحيوان: وذكر وات ومقدس ومدئس. والواحدية الذرية 
هي بطبيعة الحال واحدية سائلة (على عكس اشكال الواحدية ا التي تتسم 
بالصلابة). ويُلاحظ أن تصاعد معدلات الحلولية يعني تراجع الحيز الإنساني 
دو اختفاؤه الكامل خين بتوكد الاله تماما بالتطام المليعى :ويه لاله 
هو القانون | 


ويمكن القول ان الواحدية الكونية هي تو إلإله بالإنسان بالطبيعة (وهذه هي 
الوثنية القديمة)؛ أما الواحدية المادية فهي توحّد الإنسان بالطبيعة (بعد موت 
الإله)؛ وهذه هي العلمانية الشاملة الحديثة واللحظة الجنينية الكاملة. ورغم هذه 
التفرقة المبدئية, فإننا أحياناً نتحدث عن «الواحدية الكونية المادية» إذا استدعى 
السياق ذلك لنبين الوحدة الكامنة بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود 
المادية. 


ونموذج الواحدية الكونية المادية هو نموذج يدور في إطار المرجعية الكامنة. فهو 
يفترض أن مركز العالم كامن فيه. ومن ثم, فإن الكون المادي لا يشير إلى اي 
لشيء خارجه. فهو عالم لا ثغرات فيه ولا مساحات ولا انقطاع ولا غائيات, تم 01 

إلغاء كل الثنائيات الفضفاضة داخله (وضمنها ثنائية الخالق والمخلوق, ااا 
والظطوعة والخير والشر, والأعلى رال ٠‏ وتم تطهيره تهاما من المطلقات 
والقيم::وتم اختراله كله إلى فستوئ واحد تساوى :فيه الاسكان بالطبيعة هو 
مستوى القانون الطبيعي/المادي أو الطبيعة/المادة (المطلق العلماني النهائي). 
وفي مثل هذا العالم الواحدي الأملس لا يوجد مجال للوهم القائل بأن الإنسان 
وی وا ازاز مالا يمكن الوصضول إليه وان هد خوانت كه غير دا هة 
لقوانين الحركة المادية. بل يمكن تطبيق الصيغ الكمية والإجراءات العقلانية 
الا قلن الإنسان, كما يمكن إدارة العالم باسره حسب هذه الصيغ. ويتحول 
العالم إلى واف جششي عاذي سني خاضغ للقوانين العامة للجركة (ومن نه قاب 
للقياس والتحكم الهندسي والتنميط) وإلى مادة استعمالية يمكن توظيفها 
وحوسلتها. 


في هذا الإطار تصبح المعرفة مسألة تستند إلى الحواس وحسب, ويصبح العالم 
الطبيعي المصدر الوحيد أو الأساسي للمنظومات المعرفية والأخلاقية, ورد 
الأخلاق إلى الاعتبارات المادية (الاقتصادية والاجتماعية والسياسية). وتنفصل 
الحقائق المادية تماماً عن القيمة, ويظهر العلم المنفصل عن الأخلاق و الغائيات 
الإنسانية والدينية والعاطفية والأخلاقية, وتصبح الحقائق المادية (الصلبة أو 
السائلة) المتغيرة هي وحدها المرجعية المعرفية والأخلاقية المقبولة وتصبح 
سائر الأمور (المعرفية والأخلاقية) نسبية صالحة للتوظيف والاستخدام. بل إن 
هذة الرؤية الواجدية. المادية, فى مراحلها المتقدمة: بإنكارها أي ثياث؛ ينتهي 

الأمر إلى إنكار وجود الحامات لفل لاا ال د 
باعتبارها جميعاً أشكالاً من الثبات والميتافيزيقا. عالم العلمانية الشاملة والترشيد 


في الإطار المادي و وهو نضا فال "الحفاعة الوظيفية:والواجدية :الوظيفية 
والإنسان الوظيفي 


ركم أن «الواحدية الكونية المادية» هي الأكثر شيوعاً: إلا أننا يمكننا اا 2 
الحديث عن «الواحدية المثالية» أو «الواحدية الروحية», أي الإيمان بأن نمه هيدا 
واحداً في الكون تُرَدٌ إليه كل الظواهر الإنسانية والطبيعية. وهذا المبدأ قد يكون 
مثالياً خالصاً: الإله ‏ نفس العالم (باللاتينية: أنيموس موندي (anİMUS Mundi‏ _ 
الروح (بالالمانية: جايست 51ا© )3‏ الروح الدافعة (بالفرنسية: إيلان فيتال 4۸ا6 
ا2]أ/)؛ أو قد يكون ٠‏ شيئاً روحياً اسما ماديا فعلاً روح الشعب _ روح التاريخ ‏ جدلية 
التاريخ ‏ البقاء للأصلح حب السيطرة والبقاء ‏ اللبيدو. وسواء أكان المبدأ الواحد 
ماديا خالصاً أو كان مثالياً أو مثالياً اسما ماديا فعلاً. ففي إطار الواحدية يّرَدْ كل 
لشيء إلى 00 المبدأ وتذوب الأجزاء في الكل وتنتفي هويتها ويختفي التعدد 
ويختفي الإنسان ككيان مستقل. 


و«الواحدية» غير «التوحيد» أو «الوحدانية», فالوحدانية والتوحيد ا في 
إطار المرجعية الفتجاورة التي ترص إن مركز الكون متجاوز له وان الإله ليس 
کامنا في الكون وإنما متجاوز له. فهو الواحد الاحد العلي, ولكن وحدانية الإله لا 
تلغي التعدد والتنوع والهوية المتعينة للأشياء. بل هي على العكس ضمان لها فهو 
المركز المتجاوز الذي لا يمكن أن يتوحد معه شيء. والإنسان ليس ذاتا le‏ لا 
حدود لها ولا قوضوعا مطلقاً خاضعاً قاع للحدود, إذ يتمتع بهوية تة ينضح 
68 من خلال الحدود. والإنسان ليس حرا تماماً في أفعاله, فالمركز المتجاوز 
بصع خدودا على هده الحرية, ولكته لسن مسرا تعامآ فالعركر المتجاوزاهة. 
ضمان حريته. 


الثنائية الفضفاضة (التكاملية - التفاعلية) 
«الثنائية» مضطلح يقايل:«الواحدية» وهي الإيمان بوجوذ أكثر من ميدا واكثر من 
دوهن في العالم. وقي إطان المرجعية الكاضة والحلولية الكمونية: كان مركز 
الكون يكون كامتا فيه وود الخالق بمخلوقاته وتختفي الثنائية المبدئية, ثنائية 
المتجاوز المتعالي والحال الكامن, وتختفي معها كل الثنائيات الأخرى لنصل إلى 
عالم الواحدية المادية والكمون الكامل. 


والثنائية الفضفاضة الحقيقية لا يمكن أن توجد إلا في إطار المرجعية المتجاوزة 
حيث يوجد هذا العالم وما يتجاوزه, فتظهر الثنائية الأشاسة الخالق والمخلوق 
(أو ثنائية المتجاور والحال الكامن) والثى تفترض أسيفية الخالق على كل ها هو 
مخلوق وان الخالق لا يمكن أن ترد إلى مخلوقاته أو بلخم يها او يدوت فنها.. وهي 
ثنائية فضفاضة تفاعلية لإ تعادلية), إذ أن الإله مفارق للعالم ولكنه لم يهجره ولم 
يتركه وشأنه (أي أنه ليس مفارقاً حتى التعطيل). والثنائية التفاعلية الفضفاضة 
مختلفة عن الاستقطاب (أو الثنائية الصلبة أو الاثنينية) حيث يقف كل طرف في 
الثنائية مقابل الطرف الآخر. وتنثج عن هذه الثنائية الفضفاضة ثنائية تكاملية 
أخرى. في كنائية الإستان. والطبيعة (ونثائية النررعة الجنينية والتزغة الربانية) 
وتفترض انفصال الإنسان عن الطبيعة وأسبقيته وأفضليته عليها بسبب وجود_ 
المرجعية المتجاوزة, أي الإله الذي يستخلفه في الأرض, ولكنها تفترض انضا 


وجوده فيها واعتماده عليها واحترامه لها فهو ليس بمركز الكون. 


الثنائية الصلبة (الثنوية - الأثينية) 
«الثنائية الصلبة» (ويقال لها «الثنوية» و«الاثنينية») هي غير الثنائية الفضفاضة, 
فالثنائية الصلبة تفترض تساوي عنصرين تساوياً كاملا (رغم وجود صراع بينهما) 
هدا اهن عبر ممكن إلا في إطار المرجعية الكامنة والحلولية الكمونية (إذ أن 
المرجعية المتجاوزة حل مثل هذا التساوير ارا مستحيلاً لأن وجود الإله ‏ 
المدلول المتجاوز - يعطي للعالم شكلاً هرميا بحيث يصبح أحد عناصر الثنائية 
افضل من الاخره وان تساونا يكون ثمة تكامل. داهن 'الضراء ).واهم اشكال 
الثنائية الصلبة في النظم الحلولية الكمونية الروحية ثنائية الخير والشر. حيث 
يتصارع إلهان: واحد هو إله الخير والنور, والآخر هو إله الشر والظلام. وهي 
محاولة حلولية لتفسير وجود الشر. وعادة ما تحسم قضية الشر بأن يلتحم إله 
الشر بإله الخير ويصبحان واحداً. كما أن الشر يُفسّر بأنه مجرد وجه آخر للخير, 
أي أن الشر في جميع الحالات ليس له وجود حقيقي. أما في إطار النظم 
الحلولية الكمونية المادية فأهم أشكال الثنائية الصلبة هي ثنائية الإنسان 
والطبيعة. إذ يحل الإله في الكون ثم يختفي ويصبح مركز الكون داخله يتأله 
الإنسان وال الطبيعة, وهذا أمر مستخيل فتاله الإنسان يعني أنه سيق 
الطبيعة ويريد أن يهزمها ويسخرهاء وتأله الطبيعة يعني أنها تسبق الإنسان ومن 
ثم فإنها تستوعبه. وتعبر:هذة التنائية الضلبة عن نفسها :في التارجخ بين الذات 
وبين الموضوع., وبين الواحدية الذاتية والواحدية الموضوعية (كما هو الحال في 
الحالة الجنينية). والثنائية الصلبة هي في واقع الأمر شكل من أشكال الواحدية 
باعتباز أن العنصرين المتصارعين لا يوجد بينهما اختلاف جوهري. وعادةً ما تحسم 
الثنائية الصلبة باندماج العنصرين (وهو افر فا لأنهما متساويان وتعارضهما 
عادة ناجم عن أن الواعد.مقلوت الاخر ولا يختلق عنقي البتية): أو بانتضار 
العنصر الاقوى. وفي حالة الصراع بين الإنسان والطبيعة, فإن الطبيعة هي التي 
تنتضر'لآنها اكتن ندمو لا وفادية د وهی الامو يقد مزحلة أولية من الواخدية 
الإنسانية والتمركز حول الذات الإنسانية إلى الواحدية ادو المادية 
والتمركز حول الموضوع المادي. 


الطبيعة البشرية 

يشير مصطلح «الطبيعة البشرية» إلى «طبيعة الإنسان», أي جوهره وإلى 
السشمات الاساسية الت تفر الإنسان وتفضلة عن غثرة :من الظواهر الكونية 
ويرتبط بهذا المصطلح مفهوم «الإنسانية الواحدة». ونحن نفضل استخدام 
مصطلح «الإنسانية المشتركة» بدلاًمن ذلك. 


الإنسانية المشتركة 
نسم «الوجوة ال تسای دفي تضةرنا د اة اشاس هة لا یکن الغا ها هئ ضدى 
للثنائية الحاكمة الكبرى, ثنائية الخالق والمخلوق. وهي ثنائية الجوانب 
الطبيعية/المادية في الإنسان مقابل الجوانب غير المادية, أي الروحية أو الثقافية 
9 0 فالإله. في تصوّرنا. خلق العالم (الإنسان والطبيعة) ولم يحل فيه. 
عن هذا وجود مسافة بين الخالق ومخلوقاته, هذه المسافة هي في واقع 
الم ار الإنساني الذي يتحرك فيه الإنسان حراً مسئولاً ولكن داخل حدود, 


وهو ال الذع تحدق زان ج فت خو رة الا نات وال اة في اها 
الحيز الطبيعي, الذي يتحرك فيه الإنسان باحترام وحذر (فهو ليس مركز الطبيعة, 
لأن الإله هو مركز الكون الذي وضعه في المركز واستخلفه في 1 ٠‏ وشو 
ليتس سيد الطبيفة, لأن اللة هو مالكها الذي استامنه عليها). ولذا ةا 

احتها جابة :طتيعية/عاذية, مل جاعة السكز الى الظغام ll‏ الال 
وتلبية كل ها بتعلق بتركنبهم العضوق (بعض النظر عن أماكن'إقامتهم أو نط 
الحضارة الذي ينتمون إليه). فالإنسان هنا هو موجود طبيعي مادي يشارك بقية 
لاوا ا | شري عليض و على بقية الكاتنات. 
مجموعة من الآليات والحتميات ويدور في إطار المثيرات والاستجابات العصبية 
المباشرة. فهو في هذا الجانب من وجوده:, جزء عضوي لا يتجزأ من عالم 
الطبيعة/المادة, ليس له حدود مستقلة عن حدود الكائنات الأخرى, يتحرك في 
الحيز الطبيعي في عالم واحدي لا يمكن تجاوزه. ولذا يمكن رصد هذا الجانب من 
وجوده من خلال النماذج المُستمّدة من العلوم الطبيعية. (والفلسفات المادية, 
مطل من بجر جعيتها الما وإيمانها باشيعية الطببعة/المادة على 'الاتشان: 
ترك ركلئ هذا الخانب من.الوجود:الانساني وترد كل جوانيه الأخري النه). 


ولكن هناك جانباً آخر للوجود الإنساني متجاوز للطبيعة/المادة غير خاضع لقوانينها 
وكنصنة ةر فلم عاله الأ شان يوم فط ا سا دقف عدو قن نمسة من خلال 
مظاهر عديدة من بينها النشاط الحضاري للإنسان (الاجتماع الإنساني ‏ الحس 
الخلفيب الحس الحمالن ب الحنين الديني). 


ان كات ساعن |( اوو روغ ال دالوالا ر دال 
وهو كانت واع نذاتة وبالكون: :قادر على نجاور ذاتة الطبيعية/المادية وعالم 
الظميفة المادة. وهو عافل قاور على اس خدام فا لا فيد فارر على اة 
صياغة نفسه وبيئته حسب رؤيته. والحرية ,قائمة في نسيج الوجود البشري نفسه. 
فالإنسان له تاريخ يروي تجاوزه لذاته (وتعثره وفشله في محاولاته). وهو تعبير 
غن إناتة لخريته وقعله في الرهان:والمكان. والانشان كائن قادر على تطويز 
منظ وماك اعاب ين اس جن البر نافع الطبيعي/المادي الذي يحكم حه هد 
واحتياجاته المادية وغرائزه. وهو قادر على الالتزام بها وقادر أيضاً على خرقها, 
وهو الكائن الوحيد الدي-طوّر نسقا ‏ من المعاني الداخلية والرموز اللي يدرك قر 
خلالها الواقع. وهو النوع الذي يملك ذاكرة قوية ونظاماً رمزياً أصبح جزءاً أساسياً 
من كيانه ختى أنه يفكن القول. بان الإنسان هة الكائن الوحيد الذي لا يستجيب 
مباشرةً للمثيرات وإنما يستجيب لإدراكه لهذه المثيرات وما يسقطه عليها من 

رموز وذكريات. 


والإنسان هو النوع الوحيد الذي يتميّز كل فرد فيه بخصوصيات لا يمكن محوها أو 
تحافلها. فالاقراد لينسوا نسحا متطائفة يمكن كا في قوالي جاهرة وإخضاعها 
خميها لكين الخوالي التفسيرية: فكل قرد و قير مكتمل فع و ف 
الس واتتبرار للماضي. ولا فان ترص الإنشيان هو رمن الل والإنذاء 
والتغيير والماساة والملهاة والسقوط. وهو المجال الذي يرتكب فيه الإنسان 
الخطيئة والذيوب: وهو ابضا الفجال الذي يفكته فيه اقوت اوةه المخالٌ 


الذي يعبر فيه فيه عن نبله وخساسته وطهره وبهيميته. فالزمان الإنساني ليس مثل 
الزمان الحيواني أو الطبيعي/المادي الخاضع لدورات الطبيعة الرتيبة, زمان 
التكران والذؤائز التي لا نشتهئ و العودالايدى!:.ولكل هذا فإن ممارئينات الإنسان 
ليست انعكاساً بسيطاً أو مركباً لقوانين الطبيعة/المادة فهو مختلف كيفياً 

جوهرياً عنهاء فهو ظاهرة متعددة الأبعاد وتبلغ الغاية في التركيب ولا يمكن 
اختزاله إلى تعد واحعة من .فاده أوتوظيفة واجدة من وظائقته الولو خت أو حجن 
إلى كل هذه الوظائف. 


ومن المظاهر الأخرى لهذا الجانب أن الإنسان هو الكائن الوحيد الذي يطرح 
تساؤلات عما د يسمى «العلل الأولى» (من أين جئنا؟ قاين سينتهي بنا المطاف؟ 
وما الهدف من وو وهو لا يكتفي أبدآ بما هوكائن وما هو مُعطى ولا 
ترىئ تطح الأشياء: فهو دائي النظر والتدير والتحث: قوض:وراء الظواهر 
ليصل للمعاني الكلية الكامنة وراءها والتي ينسبها إليهاء وهو الكائن الوحيد الذي 
يبحث عن الغرض من وجوده في الكون. وهذه جميعاً تساؤلات تجد أصلها في 
البنية التفسية والعقلية للكائن البشري (النزعة الربانية). ولذا شكّي الإنسان 
«الحيوان الميتافيزيقي». 


ولا تُوجَّد أعضاء تشريحية أو غدد أو أحماض أمينية تشكل الأساس المادي لهذا 
الجانب الروحي أو الرباني في وجود الإنسان وسلوكه. ولهذاء فهو يشكل ثغرة 
معرفية كبرى في النسق الطبيعي/المادي, وهو ليس جَزء! لا يتجزأ من الطبيعة 

وإنما هو جزء يتجزأ منهاء يوجد فيها ويعيش عليها ويتصل بها وينفصل عنها. قد 
يقترب منها ويشاركها بعض السمات, ولكنه لا يُردٌ في كليته إليها بأية حال فهو 
دائما قادر على تجاورهاء. وهو لهذا مركر الكون وسيد المخلوقات: وهي لهذا 
كله غين قايل للرصد من خلال التماذج المستمدة من الغلوة:الطبيعية: 


ونجن ترئ أن تنانية: الإنسان :(الطبيعة القادية للإشنان مقا بل ستماته الإنسانية) 
تعر عن نفسها في الصراع أو التكامل بين ما نسميه «النزعة الجنينية» و«النزعة 
الريافة. فالترعة الحتينية. في بزغة للعودة إلى الطيغة/المادة والنساظة 
الأولى. أما النزعة الربانية قهي إحساس الإنسان بذاته ككائن مستفل عن 
الطبيعة, له حدوده الخاصة وهويته ووعيه المستقل, وإحساسه بالمسئولية 


ومما تجدر ملاحظته أن الرؤية الواحدية المادية تنظر للإنسان باعتباره جزءاً لا 
تجرا من الظيعة: خاضع لحتفياتها؛ وفن ثم نذهت أضحاب هذه الرؤية إلى أن 
هناك إنسانية واحدة (تتطور حسب قانون طبيعي واحد ثابت )ترصّد كما تَرصّد 
الظواهر ك وأن الناس كيان واحد وإنسانية واحدة خاضعة لبرنامج 
بيولوجي ودر ثي واحد عام, يَصدّق على كل البشر في كل زمان ومكان, وأن هذا 
البرنامج قد لا يكون معروفاً في كليته ولكنه سيّعرف حتماً في المستقبل (وكاأ نه 
لا يوجد فارق بين عالم النمل والنحل والطير وبين عالم الإنسان). 


وهذا الادعاء يتنافى مع العقل ومع التجربة الإنسانية ومع إحساسنا ووعينا 
ELANCE‏ وها ما سرع أضحابية التماد غير الما الذي 


يدركون الثنائية الأساسية التي يتحجرك داخلها الإنسان, فهم ينطلقون من الإيمان 
بأن عقل الإنسان محدود ولكنه خلأق يتمتع بقدر من الاستقلال عن الطبيعة ولا 
يخضع لحتمياتها في بعض جوانب وجوده. لهذا الست لا يؤمن اصعاب هل 
هذه النماذج بطبيعة بشرية جامدة أو بإنسانية واحدة وإنما يؤمنون بإنسانية 
منتتركة: وهذة الإتسانية ليست مال أفلاطو ةا جامذا بتجاور الواقع تماما بخيك 
يصبح الواقع مجرد ظلال له وإنما هي إمكانية (بشرية). فالإنسان يتمتع بطاقة 
ا كامنة (ولذا لا يمكن e‏ أو ردها إلى قوانين مادية عامة). هذه 
الإمكانية تختلف عن الأداء الإنسانيء فهي: لا تتحقق في فرد بعيته أو شعت تعيثة 
أو خن عت واها جف ر جات تاوت رين اخبلاف الزهات والمكان 
والظروف ومن خلال جهد إنساني (وقد لا تتحقق على الإطلاق, فالإنسان هو 
الكائن الوحيد القادر على الانحراف عن طبيعته بسبب حريته), ولذا فإن ما 
يتحقق لن يكون أشكالً حضارية عامة وإنما أشكال حضارية متنوعة بتنوع 
الظروف والجهد الإنساني. فتحفق جزء يعني عدم تحقق الأجزاء الأخرى التي 
تحققت من خلال شعوب أخرى وتحت ظروف وملابسات مختلفة ومن خلال 
درجات من الجهد الإنساني الذي يزيد وينقص من شعب لآخر ومن جماعة 
لأخرى). ومما يزيد التنوع أن الإنسان قادر على إعادة صياغة ذاته وبيئته حسب 
ونه الخ وجنت ها يتوضل اله من فع ف من خلال ارده هذه" لأشكال 
الحضارية تفصل الإنسان عن الطبيعة/المادة وتؤكد إنسانيتنا المشتركة (فهي 
تعبير عن الإمكانية الإنسانية) دون أن تلغى الخصوصيات الحضارية المختلفة. 
لكن التفزّد لا يعني عدم وجود أنماط تجعل المعرفة ممكنة, والحرية لا تعني أن 
العتضر الن ابن ال قعارة الله ا( انها ااا رول 
تشكل معيارا وبُعداً نهائياً وكلياً. 


والإيمان بالإنسانية المشتركة يجعل استخدام النماذج المركبة مسألة أساسية بل 
حثمية في دراسة البشرية, ويجعل الرصد الموضوعي- البراني أو استخدام 
النماذج الاختزالية أمراً غير كاف بالمرة. فالرصد الموضوعي المباشر لا يتم إلا 
في إطار البحث عن القانون العام الذي يسري على عالم الأشياء. أما محاولة 
فهم الإنسان ككائن مستقل عن الطبيعة/المادة فيتطلب تجاوؤز الواحدية المادية 
وقبول ثنائية الإنسان والطبيعة الفضفاضةء وهو ما يحتم استخدام نماذج مركبة. 


ونحن نرى أن كل خطاب (مهما كانت سطحيته وماديته) يحوي بُعداً معرفياً هو, 
في واقع الأمر, إجابة على بعض الأسئلة الكلية والنهائية (وهي أسئلة تدور حول 
ماهية الإنسان: أهو مادة ومتجاوز للمادة أم مادة وحسب؟ هل لحياته معنى ام 
لإ؟ ومن اتن يستمد معياريته؟). والإجابة عن هذه الاسئلة هي التي تحدد طبيعة 
النظام السياسي والاقتصادي والمعرفي والأخلاقي والدلالي والجمالي. فإن كان 
الإنسان مادة وحسب خاضعاً لقوانين الحركة يستمد معياريته من الطبيعة/المادة, 
فإن هذا يؤدي إلى تَوخّه حلت انا عما لو كان الافتراض الأساسي هو أن 
الإنسان مكوّن من مادة وما يتجاوز المادة:, وان حياته لها معنی؛ اه يستمد 
معياريته مما هو متجاوز للطبيعة/ المادة. والمرجعية الكامنة (في المادة) ری أن 
الإنسان مادة وحسب, حدود المادة هي حدوده, ولذا فهي تجعل له إنساناً ذا بعد 
واد تقضي عليه وتردة الى القادة وينتهي الأمر بالفلسفات الماذية إلى إنكار 


مفهوم الإنسانية المشتركة, باعتبار أنه يشكل نقطة ثبات متجاوزة لحركة المادة, 
أي أنه رفاح هن قيضة الصيرورة. اما المرجعية المتجاوزة, فترى أن الإنسان 
مادة وشيء غير المادة ثُسمَّى «الروح» في المنظومات التوحيدية: .وله أسماء 
أخرى في المنظومات الإنسانية الهيومانية) وأن حدود هذا الإنسان بالتالي ليست 
حدود المادة, ولذا فهو انسشان متعدد الأبعاد قادر على تجاوز الطبيعة/المادة وذاته 
الطبيعية/المادية. 


الباب الثالث: النزعة الجينية 


«النزعة الجنينية» مصطلح قمنا بصياغته لنصف نزعة نتصور أنها أصلية كامنة 
في النفس البشرية, وهي نزعة لرفض كل التو ااا مل 
بين الإنسان وما حوله حتى يصبح کائنا لا حدود له. ولكن حينما تتحقق هذه 
الرغبة, يجد الإنسان نفسه جزءا من كل أكبر منه بحتويه ويشمله. وهذه الرغبة 
في إزالة الحدود هيء في واقع الأمر. رغبة في التخلص من تركيبية الذات 
الإنسانية وتعثنها ومن عب ۶ ا والوعي الإنساني, ووي محاولة للهرب 
ول U‏ ونهو سوط بكري و ومحاولة التجاوز والتكيف, أي أنها. نزكة 
الروت الخير الاساي الشركب إلى عالم واحدي اعاس لا دود 


ميم ادا ف ا وا عن مو جر بن 
اه ولا توجد فسات أو جز فصل بيتهها: أو يشبه حياة الطفل الرضيع في 
الأشهر الأولي من حياته حن كان يتصور أنه لا پزال جنيناً في الرحم لا يفصله 
بتضور أنة.قة تحكم في العالم باشتره ل الخال كلك وأن الدائرة 
قد انغلقت تماماً فيشعر بالطمأنينة الكاملة. 


هذه الحالة الجنينية الرحمية حالة دائرة عضوية مطلقة مصمتة لا تتخللها أية 
ميسافات (واحدية قضوية ١‏ تخلف كرا عن حالة وحذة الوخود خن بحل الميدأ 
الواحد في الإنسان والطبيعة ويمتزج بهما تماماً. فتختفي الثنائيات والخصوصيات 
ولا يوجد سوى جوهر واحد في العالم أو مركز واحد. ولهذا تعبّر الحالة الجنينية 
عن نفسها من خلال مفردات الحلولية الكمونية (الجنس ‏ الرحم ‏ ثدي الأم ‏ 
الأرض):ومن خلال الضور المجازية العضونة حيث يصبح الجزء جرء] عضوي لا 
يتجرأ من الكل. وهي جالة من النايقن. الكافل حيبت بتحذ الدال والمدلول: 

والشكل والمضمون, والصورة والفكرة, والمقدّس والعدنس: وتذوب الجواهر 
الفردية في جوهر كوني واحد, والجزئيات في كل واحد. فالحالة الجنينية هي 
الواحدية بامتياز. 


الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة: نمط جيني عام 
تفر الترعة الجنسشة عن نقسهها من خلال نمط اساسي هو تحط التارجة يكن 


الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة, وبين الصلابة والسيولة الشاملة: 


- الواحدية الذاتية: يدور الإنسان في الحالة الجنينية في إطار المرجعية 
فهو داخل الدائرة العضوية المغلقة يظن أنه مكتف بذاته. ومرجعية ذاته, 
مركز الحلول والقداسة, اللوجوس, الذي لايُرد إلى شيء خارج محيط دائرته, 
ولا يمكن أن تُفرّض عليه حدود أو سدود أو قيود. وهو يرفض التجريد, فالتجريد 
يعني وجود المسافة التي تفصل الجزء عن الكل, وهو الآلية التي يدرك الجزء من 
خلالها أنه الكل؛ ويعرف أنه جزء وليس الكلء وأن العالم مختلف عن الذات, ومن 
ثم فالإنسان في الحالة الجنينية يعيش في عالم الحواس بشكل مباشر. وهو 
يرفض الرؤية الثنائية الفضفاضة التي تعني وجود الذات ووجود الآخر. وهو يتصور 
انه قادرا على أن متحكم في كل شي ون تلع كل نشديء جت نضح كل شی 
جزءاً لا يتجزأ منه» أي أن يصبح سويرمان اذ أنه هق البداية والنهاية: فهو متمركز 
حول ذالم نود فى عالفة: الواخدية الذاتنة:(والاشبانية الميومانية والاقتريالية): 


في هذا الإظار تظهر الواحدية الإمبريالية تم يظهر ما يمكن أن نسمية «الإباحية 
المعرفية». فمع إسقاط الحدود. تسقط الحدود الوجودية (نسبة إلى الوجود) 
والمعرفية والأخلاقية قلا خرام ولا خلال ولا محخرفات ولا خرما ف فكل إنسان 
دال ته الصعيرة ل روا لز كنوت بالمتظومات البق توجة رة 
والهدف من وجوده هو تعظيم اللذة (لذته هو) والمصلحة (مصلحته هو) ليحوسل 
العالم لمصلحته, تماما كما كان يفعل مع ثدي أمه أو في رحمها. وهو انطلاقاً من 
هذا يعامل الآخر خارج أي إطار اجتماعي, فإن كان من الجنس الآخر فهو 
يستهلكه لتحقيق اللذة (دون أي التزام تجاه الأطفال, ثمرة اللذة العابرة). وإن 
0 من الأعراق کک فهو يبيدهم أو يستعبدهم 2 00 بحقوقهم 


2 الشنائية الضلبة: :ولكن ركم :هذا الإخسامن بالواحوية الذاتية: يظل العالم 
الموضوعن قا عا حلا وقد رف الات الم ك هجول عا أن فا عل م 
الموضوع: ولكن الموضوع هناك لا يختفي ولا يتلاشى::فتظهر حالة أولية من 
الاستقطاب والتثائية الضلبة (الواحدية: الذائية مقابل الواخدية الموضوعية 
المادية). ولكنها ثنائية وهمية, ٠‏ إذ تتفكك الذات تدريجياً وتدرك مركزية الموضوع 
فتدوب فيد وتي الواعدية الذانية: لهجن الو ادب الموضوعيه أو الواعدية 
الطبيعية/المادية أو الواحدية الصلبة. 


3- الواحدية الموضوعية المادية: مع اختفاء الحدود والمسافة التي تفصل 
الكل عن الح يحقي الخيز الإنسانن الذي تفضل الذات عن الفوضوع: فيذ وت 
الخوهر الاسناني وزج بالكل الموصضوعي. ومن م نتخول الداث الإمبريالية 
المكتفية يذاتها إلى جرء من كل وثرد في كلها إلى ما هو خارجها تماماء أى الى 
هذا الكل. وهكذا تختفي الواحدية الذاتية التي نجمت عنها ازدواجية الذات , 
والموضوع: واحتفى الجزء وذات ليظهر الكل (الزخة ب الطبيعة الأله): أو أنة 
تنويعات عليه (مثل: الفولك ‏ الدولة ‏ اللبيدو ‏ الحتمية التاريخية ‏ البقاء المادي) 
حيث تتمركز الذات حول الموضوع, الذي يصبح مركز الكون وموضع الحلول, 
اللوجوس الذي يرتكز إليه الكون, وتظهر الواحدية الموضوعية الصلبة (وهذا ما 


نسميه «التمركز حول الذات» الذي يؤدي إلى «التمركز حول الموضوع»). 


ورغم الاختلاف الظاهر بين التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع فإنهما 
يؤديان إلى النتيجة نفسها: إنكار الثنائية والتركيب وإمكانية التجاوز واختفاء الذات 
الإنسانية, الاجتماعية والمركبة, التي ترضى بالجدود التي تفصلها عن الطبيعة 
وال . فهذه الحدود هي التي تخلق لها حيزاً إنسانيا اجتماعياً رتخا تمكتها 
ان تتحرك فيه بقدر من الحرية. وتمارس إرادتها ذاعل حدوده, فتكتسب منه 
تعينها وهويتها. ووعيها با الإنساني ككيان مستقل حر, يتفاعل مع العالم ويتجاوزه 
دون أن سشكرهة: تدرك خد وده دون أن ترد إليها وذون أن نطق عليه هذه الحدوة: 


4 الواحدية السائلة: الحالة الجنينية سواء في تمركزها حول الذات أو 
تمركزها حول الموضوع هي حالة صلبة, تدور حول مركز (لوجوسنتريك -0900! 
60116 ولكن تمه مرجلة خنينية تالنة.هي حالة من السيولة الشاملة:والنسعية. 
المطلقة. وإذا كانت الحالة الجنينية في المراحل الأولى تعني إنكار الحدود تماماً 
والمسافة وال الإنساني, فإنها في المرحلة الأخيرة تعني تقبّل المسافة 
باعتبارها أمراً قائماً ونهائيا. ولكن المسافة هنا هوة (أبوريا لا يمكن اجتيازها إذ 
يختفي مفهوم الإنسانية المشتركة. فرعم اختفاء الرحم الكوني الأ ورغم 
انشطار الجنين الكوني إلى عدة أجنة واختفاء التجسّد الكوني الأعظم, إلا أن كل 
جنين يعيش داخل رحمه. يظن أنه لا حدود له ولا قيود عليه, نزوت تة الال 
فيما حوله. ولذا بدلاًمن القصة العضوية الكبرى والنظرية الشاملة التي تنتظم 
كل شيء, يدور كل إنسان في قصته الجنينية الصغرى دون وجود قصة كبرى. 
وني اله المراعل الأولي (الضلية) ر الحالة العنينية عن نفسها على هة 
التأيقن والتحام الدال بالمدلول. ولكن في المرحلة السائلة ينفصل الدال عن 
النص ونهائيته تظهر حالة التناص, وهي أن تتساوى كل ال ود وتتداخل 
ويحيل كل نص إلى نص آخر وتحيل كل كلمة إلى كلمة أخرى. 


وتعبّر الحالة الجنينية عن نفسها في كثير من النماذج المعرفية عبر العصور مثل 
الغنوصية, والنماذج الاختزالية التي ترد العالم إلى عنصر واحد أو اثنين. ولعل من 
أهمها نموذج العلمانية الشاملة الذي يمثل انتصاراً للحالة الجنينية (فالإنسان 
الطبيقي/الماذىق هو تجشد للحالة الجنينية).ؤيمكن: القول بان كتتزاً من النرغات 
المرتبطة بالغلمانية الشاملة مثل النزعة التعاقدية والرغبة في الك 
التكتولوجي والخلم باليوتوبيا التكنولوجية.ونهاية التاريخ والإيمان بوحدة (أى 
واحدية) العلوم بحيث يسرير قانون واحد طبيعي/مادي على كل من الإنسان 
والخنوان:والحماة, هن جميعا تخر عن التزعة الحسة: 


وإذا كانت الفلسفة الهيجيلية بواحديتها وعضويتها هي تعبير عن الحالة الجنينية 
في حالة الصلابة الأولى فإن فلسفة نيتشه هي تعبير عن حالة السيولة. وما بعد 
الحداثة هو انتصار حالة الجنينية الواحدية السائلة. فحديث دريدا عن عالم بلا 
إشارات, عالم برىّ من الصيرورة الكاملة, عالم لا مركز له non logo-cCeN{rİC‏ 
هو وصف لعالم الحالة الجنينية في حالة السيولة الشاملة. وإذا كان النظام 
الاستعماري القديم تعبيرأ عن النزعة الجنينية الغربية في مرحلة الصلابة. فإن 


النظام العالمى الخد عير عتو] "فى :مرجلة السو وحن ذهب الى أن 
الإسنان ا عون امان فيه ال الت وال دالا 


الطبيعة | المادة 

«الطبيعة/المادة» مصطلح نستخد مه .كتير في هذه الموسوعة نداقن مصطلح 
«الطبيعة». ومفهوم الطبيعة مفهوم أساسي في الفلسفات المادية التي تدور 
في إطار المرجعية الكامنة. وخصوصاً في الغرب, فكلمة «طبيعة» داخل السياق 
الفلسفي الغربي لا تشير إلى الأحجار والأشجار والسحب والقمر والتلقائية 
والحرية.. وإتمانهئ كان ندم بض الصفات الاما نة التي يمكن: لصا غا 
يلي: 


1 تتسم الطبيعة بالوحدة, فهي شاملة لا انقطاع فيها ولا فراغات, وهي الكل 
المتصل وما عداها مجرد جزء ناقص منها, فهي لا تتحمل وجود أية مسافات أو 
تغرات أو تنائيات: وجماع الأشياء والإجراءات التي توجد في الزفان.والمكان هو 
الطبيعة, ۽ وهي مستوى الواقع الوحيد ولا يوجد شيء متجاوز لها أ دونها أو 

ورزاء ها فالطبيعة نظام .واحد ضارم: 


2 تتسم الطبيعة بالقانونية (لكل ظاهرة سبب وكل سبب يؤدي إلى نفس 
النتيجة في كل زمان ومكان), اا ل ل ل فهي 
تتحرك تلقائياً بقوة دفع نابعة منها, ٠‏ وهي خاضعة لقوانين واحدة ثابتة منتظمة 
ضارمة فقطروة والية: قوانين رياضية عامة واضحة: حتمية لا يفكن تعديلها أو 
التدخل:فيهاء وهي قوائين كامنة فيها. 


3 الحركة امن مادى ومن تم لاتوجدغائية قي آلغالم المادئ (ختئ لو كانت 
غائية إنسانية تسحب خصوصيات النشاط البشري على الطبيعة المادية). 


4 لا تكترث الطبيعة بالخصوصية ولا التفرد ولا الظاهرة الإنسانية ولا الإنسان 
الفرد واتجاهاته ورغباته, ولا تمنح الإنسان اية مكانة خاصة في الكون, فهو لا 
يختلف في تركيبه عن بقية الكائنات ويمكن تفسيره في كليته بالعودة إلى قوانين 
الطبيعة. والإنسان الفرد (أو الجزء) يذوب في الكل (الطبيعي/المادي) ذوبان 
الذرات:فيها؛ أي أن "الطبيعة تلفي تماما الخيز الاتساني: 


الإيمان انه لا توجد غيبيات ولا يوجد تجاۇز للنظام الطبيعي من ا نوغ 


لل انلا لالدو ا اا و 
فهي علة ذاتهاء توجَد في ذاتهاء مكتفية بذاتها وتدرّك بذاتها. وهي واجبة الوجود. 


يُلاحَظ أن الطبيعة, حسب هذا التعريف الفلسفي, هي نظام واحدي مغلق مكتف 
بذاته, تود مقومات حركته داخله, لا يشير إلى أي هدف أو غرض خارجه؛ يحوي 


تحته. وضمن ذلك الإنسان الذي يُستوعّب في عالم الطبيعة ويّخترّلٍ إلى قوانينها 
خت نصح زعا لا شزا مها ويحتفي ککان مركت متفصل تسيا عقا جولد.ولة 
قوا فته الانساضة الخاصة (ولذا فالرغية فى العودة الى الطبيعة.هي تعفر عن 


النزعة الجنينية في الإنسان). وهذه هي الصفات الأساسية للمذهب المادي. ولذاء 
فنحن نرىٍ أن كلمة «المادة» يجب أن تحل محل كلمة «الطبيعة» أو أن ثضاف 
الواحدة للأخرى, وذلك لفك شفرة الخطاب الفلسفي الذي يستند إلى فكرة 
الطبيعة. ولكي نفهمة حق الفهم وندزك أبعاده المعرفية المادية. 


ولعل كثيراً من اللغط الفلسفي ينكشف إذا استخدمنا كلمة «مادي» بدلمن _ 
كلمة «طبيعي», فبدلاً من «المذهب الطليعي» نقول «المذهب المادي». وبدلا 
من «القانون الطبيعي» نقول «القانون المادي», وبدلاً من «الإنسان الطبيعي» 
يمكننا أن نقول «الإنشان المادي»»: وبدلامِن «الطبيعية (بالإنجليزية: 
CaS am‏ نقول ادي وحينئذ: و نؤكد أن الإنسان 
نىش حسب ب قوانين ن الحركة الفادية م وير إليها, ولذا فون ركيد براءة الذئاب 
ا الى راد العاصفة وتسطح الأشياء وبساطتها. وحينما نقول «العودة 
للطبيعة», فنحن نقصد أن العودة ستكون لقوانين الطبيعة, 0 قوانين المادة. 
وقد فك هتلر شفرة الخطاب الفلسفي الغربي بكفاءة غير عادية حينما قال يجب 
ان نكون مثل الطبيعة, والطبيعة لا تعرف الرحمة أو الشفقة, وقد تبع في ذلك 
كلأ من داروين ونيتشه . 


المادية 

«المادية» هي المصدر الصناعي من كلمة «المادة», وهي لا علاقة لها بجمع 
المال أو بالإقبال على الدنيا كما قد يتوهم البعض. ويمكن للإنسان المادي 
المغالى في ماديته أن يكون زاهداً تماماً في النقود والدنيا (كما هو الحال مع 
اتخلر وا سمتورا).-وتمكن القول بان كل الفلشفات إفانماية: أو عر مادية. .ولا 
نكن زك فان العفولنين الى فا فة اضفر حا والفلشفة الماضة هن 
اله التلستي الي لال سى العادة اع ارال ال للا 
(الطبيعية والبشرية), ومن ثم فهي ترفض الإله كشرط من شروط الحياة, كما 
انها ترفض الإنسان نفسيه : واي منظومات فكرية أو قيمية متجاوزة للمادة. . ولذاء 
فإن الفلسفة المادية تَر كل شيء في العالم (الإنسان والطبيعة) إلى مبدأ مادي 
واحد هو القوة الدافعة للمادة والسارية في الأجسام والكامنة فيها والتي تتخلل 
ثناياها وتضبط وجودها. قوة لا تتجزأ ولا يتجاوزها شيء ولا بعلو عليها أحد. وهي 
النظام الضروري والكلي للأشياء؛ نظام ليس فوق الطبيعة وحسب ولكنه فوق 
الإنسان أيضًا. وإن دخل عنصر غير مادي غلئ هذا المبدأ الواحد, فإن الفلسفة 
تصبح غير مادية. 


وكلمة «مادة» قد تبدو لأول وهلة وكأنها كلمة واضحة, ولكن إلأمر أبعد ما يكون 
غن ذلك. ومغ هذاء: يمكن تعريف الشيء المادي تعريفا إجرائياً بأنه ذلك الشيء 
الذي تكون سائر صفاته مادية: حجمه ‏ كثافته ‏ كتلته ‏ لونه - سرعته ‏ صلابته - 
كمية الشحنة الكهربائية التي يحملها ‏ سرعة دورانه ‏ درجة حرارته ‏ مكان 
الجسم في الزمان والمكان... إلخ. والصفات المادية هي الصفات التي يتعامل 
معها علم الطبيعة (الفيزياء), فالمادة ليست آنه سفة فن سفات العقل: 
الغاية ‏ الوعي ‏ القصد ‏ الرغبة الأغراض والأهداف ‏ الاتجاه ‏ الذكاء الإرادة- 
المحاولة ‏ الإدراك... إلخ, أي أن المادي ليش له أية-سشتمة من السمات التي تميز 


الإنسان كإنسان. 
ويمكن القول بأن الأطروحات الأساسية للفلسفة المادية هي ما 
بلى: 


1 _ لا يوجد إلا المادة, ولا توجد أنة صفات سوى الصفات المادية. فالمادة أزلية: 
فهي لا تفنى ولا ستحدَث من العدم. وهي الأصل الراسخ لكل الموجودات؛ وهي 


الجوهر الواح والمبدأ الوحيد الأول والأخير الذي ثرد إليه جميع ظواهر الحياة 
المادية والإنسانية والحوادث التاريخية. 


2 لا توجد أية صفات سوى الصفات المادية, وطبيعة كل شيء وخصائصه إنما 
هي نشج تركب لقص :درات.هدة القادةاتم نكل الي ومن تلقاء تفه من 
خلال الحركة الأزلية للمادة. أما أحوال الشعور والفكر والعقل. فهي ظواهر تابعة 
(بالإنجليزية: إبي فينومنون 011©1001161101أ0ع) ناتجة عن ذلك الجوهر. ولا يوجد 
سوى الكم في العالم, وكافة الكمّات يمكن المقارنة بينها (أما الكيف فهو مجرد 
شكل.من أشكال الكم): أي أنه لا يوجد سوئ الكهي, أما الكيفي فهو ظاهري. 


3- عادةً ما ثقرن المادة بالحركة, فالمادة والحركة لهما وحدهما وجود وحقيقة 


4 حركة المادة حركة آلية محايدة ليس لها قصد أو غاية أو معنى, وهي خاضعة 
لقوانين طيعية لا تختلفة ولا تقر | وخاضعة لفانون الصدقة: 


5 كل تغيّر مهما اختلف مجاله, له أساس مادي. وكل الظواهر تتغيّر وتختفي 
وتذوب قن ماده كونية أزلية. والتطور, بما في ذلك التطور في المجتمعات 
الإنسيانية؛ هو شحكة تطور متصل فى القوى الماذية» ولا علاقة له القيم أو القائية 
الإنسانية. 


والمادية ترى أسبقية المادة على الإنسان بكل نشاطاته؛ وهي تمنح العقل مكانة 
تالية على المادة. ولذا. ليس للعقل أية فعالية سببية» ووجوده ليس ضروريا 
لاستمرار حركة المادة في العالم. وثقر نظرية المعرفة المادية (في مراحلها 
الأولى) بإمكانية قيام المعرفة, فالعالم قابل لأن يُعرّف لأنه مُعطى لإحساسنا 
ووعيناء بل ان مادية العالم هي شرط لمعرفته. ولمعرفة هذا العالم, لا يحتاج 
الإنسان إلى استعارة وسائل من خارج عالم الطبيعة/المادة؛ فهياك أولاخۆاسة 
الخمس التي ترصد المحسوسات, وهناك عقله الذي يرتب ويّركب المحسوسات 
ولكنه غير منفصل عن الوجود المادي الحسي ‏ فالمعرفة هي انعكاس الواقع 
الخارجي في دماغنا عبر إحساساتنا وتراكم المعطيات الحسية على صفحة العقل 
البيضاء. ويمكن للإنسان أن يكتسب المزيد من:المعرفة من خلال التجريب 
ومراكمة المعلومات في ذاكرته. وفي بعض أشكال المادية, لا توجد حدود 
للمعرفة. فكل ما هو موجود قابل لأن يُعرّفء, أما التساؤلات الميتافيزيقية فهي 
الست :موجود :1و ليست موضوع] للمعرفة. 


والمادة لا تسبق العقل وحسب وإنما تسبق كل ما هو إنسانيء فهي مثلاً تسبق 
الحاجة الطبيعية المباشرة هو الذي يتحكم في الأخلاق الإنسانية تماماً ا 
تتحكم الجاذبية في سقوط التفاحة. ولذاء تنادي المذاهب الأخلاقية المادية بأن 
الشيء الوحيد الذي يجدر بالإنسان أن يسعى إليه هو الخيرات المادية التي تجود 
بها الحياة. وثمة قيم أو في النظام المادي, ولكنها قيم مادية ستل البقاء 
الصو الك وإذا كانت القوة هي الآلية التي يتم بها حسم الصراع في عالم 
الطبيعة, فهي تصبح بالتالي الآلية الأخلاقية المادية الكبرى. 


والشيء نفسه ينطبق على المعايير الجمالية, فالشعور والإحساس بالجمال وکل 
الأحاسيس الإنسانية يمكن فهمها بردها إلى المبدأ الطبيعي/المادي الواحد. فهي 
مجرد تعبير عن شيء مادي يُوجَّد في الواقع المادي. والمادة تسبق 5-9 
ولذلك فإن كل تطوّر (اجتماعي وتاريخي) يتوقف على الظروف المادية 
والاقتصادية (على سبيل المثال :تطوّر ادوات الإنتاج وعلاقات الإنتاج والمصلحة 
الاقتصادية). وأسلوب الإنتاج في الحياة المادية هو شرط تطوّر الحياة الاجتماعية 
والسياسية والعقلية على العموم. بل إن المشاعر الإنسانية الكونية الأوليّة متل 
مشاعر الأبوة والأمومة والرغبة في الاطمئنان والائتناس بالآخر. ومظاهر النبل 
والخساسة, كلها أمون: مادية. وكما يقول الماديونء فإن البناء الفوقي (الفكري 
والعقلي کک انر في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير: إلى المادة, وما لا 

برد إلى المادة لا وجود له وقبول وجوده هو سقوط في الميتافيزيقا والغيبية 
الجهالة. 


وهذه هي نقطة انطلاق الحداثة المادية الغربية والفلسفات العلمانية الشاملة, 
وهي فلسفات حلولية كمونية واحدية مادية ترد د كل لشيء إلى الطبيعة/المادة 
وتنكر وجود قانونين أحدهما يسري على الطبيعة/المادة وبسري الآخر کل 
الطبيعة البشرية. وبذلاً من ذلك, تؤكد هذه الفلسفات وجود قانون طبيعي واحد 
يسري على كل الظواهر ليتساوى, في ذلك, الإنسان والأشياء (وهذا هو أساس 
فكرة وحدة أو واحدية العلوم). ولذاء فالنتيجة المنطقية للفلسفات العلمانية 
المادية الشاملة حينما تُطبّق لت الإنسان بصرامة هي تفكيكه ورده إلى القوانين 
الطبيعية/المادية والإحاطة به ككائن لا استقلال له عن النظام الطبيعي/المادي. 


الإنسان الطبيعى )المادى( 

«الإنسان الطبيعي» هو «الإنسان الطبيعي/المادي», أي الإنسان الذي يدور في 
إطار المرجعية الكامنة في المادة:, يعيش بالطبيعة/المادة وعلى الطبيعة/المادة. 
والإنسان الطبيعي/المادي تعبير متبلور عن النزعة الجنينية وعن اختفاء النزعة 
الربانية. ولذا نجد نفس النمط الذي تتسم به النزعة الجنينية يعبر عن نفسه من 
خلاله: التارجح بين الواحدية والثنائية وبين الصلابة والسيولة: 


- الإنسان الطبيعي/المادي إنسان بلا حدود, يتمتع بكل السمات الأساسية 
ا فهو مكتف بذاته؛, مرجعية ذاته: ومعيارية ذاته, لا توجد أية حدود 
أو سد ود 3 فيود عليه: اجتماعية أو تاريخية أو أخلاقية أو جمالية, فهو سوبرمان 


حفيقي انان تعفن قي الرمان الظبيعي الخن ولين في الزمان النازيكي 
الإنساني الذي تتحكم فيه القيم. والأعراف::فهو تعبير واضح عن الواخدية الذاتية. 


lS sS 
حدودها حدوده, فضاؤها فضاؤه. أي أن الحيز الإنساني يختفي تماماً.‎ 


3 هذا يعني أن الإنسان خاضع تماماً لقوانين الطبيعة الكامنة في المادة تحركه 
أينما شاءت لا يمكنه الفكاك من حتمياتها: يرد في كليته إلى النظام 
الطبيعي/المادي, يمكن تفسيره في إطار مقولات طبيعية/مادية مستمدة من 
عالم الطبيعة/المادة: وظائفه البيولوجية (الهضم ‏ التناسل - اللذة الحسية), 
ودوافعه الغريزية المادية (الرغبة في البقاء المادي ‏ القوة والضعف ‏ الرغبة في 
الثروة). والمثيرات العصبية المباشرة (بيئته المادية ‏ غدده ‏ جهازه العصبي),. فهو 
مجان حفيقن: تعبير واضخة عن 'الواعدية:الموضوعية المادية: 


ويمكننا الآن أن نتعامل مع سمات الإنسان الطبيعي/المادي: 


1 جوهر الإنسان الطبيعي ليس جوهراً إنسانياً. مستقلاً وفريداً. وإنما هو جوهر 
طبيعي/مادي, فالإنسان لا يختلف, يشكل جوهري, عن الكائنات الطبيعية الأخرى. 
اا فق ال وق التحليل 7 وا 0 ا 
وأخرانه مكرود جر من ناء توفي وهفن نزرد في مان الامر وفت التخليل الاخ 
إلى البناء المادي التحتي الحقيقيء الطبيعة/المادة وقوانينها. 


الإنسان الطبيعي, شأنه شأن الكائنات الطبيعية, جزء من النظام الطبيعي, 
وهو نظام واحدي صارم لا يعرف الثنائيات أو التركيب وليس بإمكان كائن 
تجاورنة: :ولذ! فالانشتان الظبيغي. | نسان احادى التعد (انسان وطيفي) ساو كع 
نسقاً منطقيا واضحاً يمكن التنبؤ بة: ولذا يمكن اختزالة إلى تلك الصيغ الكمية 
والرياضية البسيطة المستخدمة في العلوم الطبيعية, ويمكن تفسيره من خلال 


3 لأن الطبيعة يمكن أن توجد دون الإنسان فيمكن القول بأنه لا يشكل 
المركز في الكون, فما هو إلا جزء عرضي فيه وينبغي عليه أن يزعن لقوانينها 
وألا يحاول تجاوزها. 


4 معرفة الإنسان الطبيعي, محدودة بحدود الطبيعة والعلاقات بينهاء فالإنسان, 
شأنه .شأن الكائنات الطبيعية خزء من بزنامج طبيعي .مادي داتي. الخركة 
وَالتنظَيم, بل تلاحظ أن الحيوانات:العليا 0 مع الإتشان (الطنيعي) في 
ذوجات من الدكاء ء ووسيلة من وسائل الاتصال والتنظيم الاجتماعي وأشكال من 
الاقتضاذ».ولكتها جميعاً تسم بالبشاظة والعتطفية البالغة. ويشير علي عزن 
اف ال افا رسن کیو 6 ا إلى أ اع ار ات 


واستخدامها (وهي ظاهرة تدل على التقدّم الشديد في حلقة إلتطوّر) تُمِثّل 
اش لوالو وهو ا خار حكن كني مكن فو الأشكال 
البدائية للحياة حتى ظهور الحيوان الكامل. فالوقفة المنتصبة, واكتمال اليد, 
واللغة والذكاء: كلها حالات.ولحظات من التطور فى يطبيعتها في إظارها 
الحيواني. والإنسان, عندما استخدم لأول مرة حجراً لكسر ثمرة صلبة أ ولضرب 
حيوان, فلابد أنه فعل شيئاً مهماً اوا لشن حديدا كل ال لان أأءه 
الأوائل من فة الك عة جاو الالء مهه 


من هذا المنظور يمكن القول بأن عقل الإنسان ليس له أية فعالية, فوجوده ليس 
ضرورياً لحركة الكون. بل إن العقل والخيال ومقدرة الإنسان على التجاوز 
والترميز والتجريد تشكل عوائق تقف في طريق محاولة الإنسان الإذعان 
للطبيعة والتخرك مخها والخضوع: لحتمياتها: 


الإنسان الطبيعي/المادي: شأنه شأن كل الكائنات الطبيعية لا يعرف القلق أو 
الع 0 ١‏ ال e‏ 
أبة أسئلة معرفية, نهائية وكلية كبرى, فأسئلته كلها أسئلة عملية مادية محصورة 
بالبيئة والاحتياجات المادية المباشرة. وعقل كل من الإنسان (الطبيعي) 
والحيوان صفحة بيضاء تُسجّل عليها الأحاسيس المادية, ولذا فإن كليهما يدرك 
السطح بكفاءة عالية ولا يحاول الغوص إلى باطن غير مادي مُتوهّم. وكلاهما لا 
ينسب إلى الأشياء دلالات رمزية غير موجودة في جبلة الأشياء المادية. 


© يمكن تفسير قيم هذا الإنسان الطبيعي/المادي ودوافعه E‏ قلت 
المتقعة والمضلحة والرغية في البقاء الكامنة في المادة: قد بتوهم الئاس أن 
القيم من لدن الإله أو من إبداع الإنسان, وهذا وهم. فمصدر القيم هو الطبيعة, 
ومن ثم يمكن من خلال دراسة الطبيعة وقوانينها المختلفة دراسة إمبريقية أن 
نضل إلى متظومات قيمية وضع ر فية وعمالية (طبيغية/مادية) يستطيع الإتسان أن 
يعيش بها وان يحقق مصلحته وبقاءه المادي ولذته. 


7 الطبيعة البشرية, شأنها شأن الطبيعة المادية, في جالة حركة دائمة وتغيّر 
دائم, ولذا لا توجد إنسانية مشتركة, ولا يمكن ان توجد اية معايير دينية أو اخلاقية 
أوحتى إنشيانية: فول هذه الاي خاضعة لفوانين الخركة. 


8 - على المستوى الرمزي يتم إدراك الإنسان الطبيعي من خلال رموز طبيعية 
مستمدة من عالم الطبيعة/المادة وهي عادة صور مجازية مستمدة من عا 


الحيوان والنبات (عضوية) أو من عالم الأشياء (آلية) أو خليط منهما. 


وتضد رز القلسفات المادئة عن الإنمان با فة الظبيعة/الفادة على الأنسان ولا 
فهي تركز على الإنشان الطبيغي والجوانب الطبيغية/المادية من الوجود 
الانساتي, ود كل جوانب الوجوة الإنساني الأخرى.لهه.ولذا فهي تلغي ثنائية 
الإئسان/الطبيعة (والرباني الجنيني) ختى تسود الواجدية المادية. ولذا, فتخن 
نربط بين الإنسان الطبيعي والنزعة الجنينية التي تعفي الإنسان من عبء 


الهوية والمسئولية والاختيار وتدور في إطار الواحدية المادية. 


والعلوم الإنسانية في الغرب, وكذلك النماذج التحليلية السائدة فيهاء تدو 
معظمها 0 مفهوم الإنسان الطبيعي, ولذا فهي تنظر إلى الإنسان 9 
مجموعة من الوظائف البيولوجية والحقائق المادية, فالإنسان مجرد نظام طبيعي 
كغيره من النظم الطبيعية ويخضع بدوره للقواعد الحتمية الصلبة للطبيعة. ويمكن 
تفكيكه إلى أجزائه المادية الأساسية إلى أن يتلاشى تماماً في النهاية. وحتى في 
تطوّره, نجد أن الإنسان الطبيعي لا يختلف عن الحيوان الطبيعيء فهما نتيجة 
عملية تطوّر طويلة تبدا من ادت أشكال المادة حيث لا يوجد أي تميز واضح 
بينهما؛ فكلاهما مجرد وظائف بيولوجية, وكلاهما نتاج لبيئته وعمله ولمحاولة 
البقاء من خلال الصراع والتكيف. 


ف الانسان الط مكل عظةرالحيوان العطلبينى«داخل تسن سط مسد 
ادي وفهها بلغ من در كيب فهو يظل ر ال إظظان اله الهادة رو اول 
علي عزت بيجوفيتش: "لقد أوضح إنجلز أن الإنسان نتاج علاقات اجتماعية (أو 
بدقة أكثر) نتاج ادوات الإنتاج الموجودة, إنه مجرد نتاج حقائقي [مادية] معينة 

ولقد أخذ داروين هذا الإنسان اللاشخصي بين يديه ووصف تقلبه خلال ا 
الاختيار الطبيعي حتى أصبح إنساناً قادرا على الكلام وضناعة الأدوات وعلئ أن 
نشي مضا وباي علم البيولوجيا ليسشتكمل الصورة: فيرينا أن كل تثب 
برجة إلى أشكال الحياة البدائية التي هي يدورها عملية طبيغية كيضيائية؛ لقب 
بالحر سات (أما الحياة #الضمير والروح فلا وود لها .وبالتالي فلن هناك جوشق 
انات وا سان شف ناه ل الور هده هق فان كاقل اسا فون فى 
جوهره حيوان كامل حاضع نماي لقواتين التطور الطبيفية: وكل الضدن الفاصلة 
الا اليو وات الا ال اط التي ار غلك س 
علمية/مادية, يظهر فيها إنسان مثالي تماماً. إنسان في مثالية النحل والنمل 
والحيوانات التي تبلغ الغاية في التنظيم, وهي كائنات تعيش في مجتمعها بشكل 
أخمص قدمه؛ انان لايختار ولا يقرر, فكل شيء قد تم اختياره وتقريره ل وهو 
فيها ولا شر ولا قلق ولا أسئلة كبرى. إن هذا الإنسان الآلي هو رر يدن 

للإنسان الطببغي/القادى .لا لف عه في الجوفر. 


أل الم الإشاق الظيعى غالم :واخدي يراتي املمق:وكما تقول على عرزت 
بيجوفيتش: "لقد دأب. الماديون على توجيه نظرنا إلى الجائب الخارجي للأشياء: 
فول ا :"ان الد لست كف العمل :ففظ :وانها رقي أ نضا شا العمل ممق 
خلال العمل اكتسبت اليد البشرية هذه الدرجة الرفيعة من الإتقان الذي 
o‏ من خلاله ان تنتج لوحات روفائيل, وتماثيل ثورفالدسن, وموسيقى 


ا يسنت و ا کو اا الو اا لم لوعي و لن لو لوجي ولکن 
الإسان لسن مخرد وظانف صولوحية: والتمو الببولوحي :وعدم ىرلو افد إلى 
أبد الآبدين, ما كان بوسعه أن يمنحنا لوحات روفائيل, ولا حتى صور الكهوف 


القذائيه ]لعن اخلوونه:قى عضو وها قبل لار ةة 


ونحن نضع في مقابل الإنسان الطبيعي الإنسان الإنسان, وهو إنسان غير 
طبيعي/مادي يحوي داخله عناصر (ربانية) متجاوزة لقوانين الحركة (التي تسري 
على الإنسان والجيوانات) ومتجاوزة للنظام الطبيعي/ المادي. و و 
وتميزم كانينان, فالإنسان الإنسان (غبر الطبيعي). سراد سان الي اعا اساد 
الطبيعي فهو الإنسان. الذى لا يحوي جوهرا انسانا (ولذا فهو يمتزع بشسهولة مغ 
الكائنات الطبيعية ويتصف بصفاتها). فهو تعبير عن النزعة الجنينية والرغبة في 
فقدان الذات والحدود. 


وهنا يطرح بيجوفيتش مفهوم ازدواجية الطبيعة الإنسانية التي "جاء أحد جانبيها 
من الأرض (الطبيعة/المادة) وجاء الآخر من السماء". والوظائف البيولوجية 
والشتاطات الظبيعية زضل الصند وضع الادوانت) في الى اعت الارة آنا 
النشاطات الأخرى (مثل الدين والفن) فهي ليست من سمات الإنسان الطبيعي 

اا من امات الإسان اسان عو ا الع ا تيال 
اسل كلية ل ال رة والمستذلية الخلعية.: ل يمكن اخترالة فى صن 
رياضية كمية كما لا يمكن رده في كليته إلى عالم الظبيعة/المادة وواحديته 
المادية: ولذا فهو بعيش ثنائية قضغاضة لا يمكن الغاؤها. 


الإنسان الاقتصادى والإنسان الجسمانى (الجنسى( 
هناك - في تزا تنويعان أساسيان على فكرة الإنسان الطبيعي: الإنسان 
الاقتضادى وال سات الحسمانى أوالحئفي 


الإنسان الاقتصادي: إنسان آدم سميث الذي تحركه الدوافع الاقتصادية 
00 في تحقيق الربح والثروة. وإنسان ماركس المحكوم بعلاقات الإنتاج. وهو 
يعبر عن مبدأ المنفعة بحيث لا يعرف الإنسان سوى صالحه الاقتصادي, ولذا فهو 
إنسان يتسم بالتقشف والإنتاج وحب التراكم. وهو إنسان متحرر تماما من القيمة 
(شأنه شأن الطبيعة) دوافعه الأساسية اقتصادية بسيطة. وتحركه القوانين 
الاقتصادية, وتحكمه حتمياتها (تماماً مثل الإنسان الطبيعي الذي يخضع لقوانين 
حضارة بعينها وإنما ينتمي إلى عالم الاقتصاد العام, 59 لا يعرف الخصوصية ولا 
الكرامة ولا الأهداف السامية التي تتجاوز الحركة الاقتصادية, وهو يجيد نشاطاً 
واحداً هو البيع والشراء. وهذا هو إنسان ماركس وآدم سميث. ويُشار إلى هذا 
الإنسان في النظم الرأسمالية بأنه «دافع ضرائب», أما في النظم الاشتراكية 
فيمكن أن يكون «بطل الإنتاج». 


وغددة ا الع 0 0 
ولذته؛ إنسان الاستهلاك والترف والتبذير؛ إنسان فرويد والسلوكيين,؛ وهو إنسان 
ا البعد خاضع للحتميات الغريزية متجرد من القيمة لا يتجاوز قوانين 


إن الإنسان الطبيعي هو نفسه الإنسان الاقتصادي, وهو نفسه الإنسان 
الجسماني, وقد تختلف المضامين ولكن البنية واحدة. ولو أننا وضعنا كلمة 
«اقتصاد» أو كلمة «جنس» بدلا من كلمة «طبيعة» لظل كل شيء على ما هو 
عليه ولما عتونا شتا من خظايا: 


وتناتية الإنشاق الاقتضاذف والاتسان الحسفاتى ر عن نفسعها من خلال 
مرحلتين في تاريخ الاقتصاد العلماني: المرعلة التقشفية التراكمية وتليها 
المرحلة الفردوسية التي بدأت في العالم الرأسمالي في بداية القرن العشرين, 
وبدأت في شرق أوربا بعد سقوط الاتحاد السوفيتي, وبدأت في العالم الثالث 
من أعضاء الت الجاكمة:المتغرية وما تسود الان في المجتمعا ف" الحزيته هو 
حليظ بين الاننين 


العقلانية المادية واللإعقلانية المادية 

«العقلانية» هي الإيمان بأن العقل قادر على إدراك الحقيقة من خلال قنوات 
اذراكية مختلفة من بينها الحسابات: الماذية الضارمة دون ا العاطفة 
والإلهام والحدس والوحي. والحقيقة حسب هذه الرؤية يمكن أن تكون حقيقة 
مادية بسيطة. أو حعقيقة | نتمانية فر كيسة: أو حقائق تشكل انقطاعاً في 
النظام الطبيعي. ومن ثم يستطيع هذا العقل أن يدرك المعلوم وألا يرفض 
وجود المجهول. وهذا العقل يدرك تماماً أنه لا "يؤسّس" نظماً أخلاقية أو 
معرفية, فهو يتلقّى بعض الأفكار الأولية ويصوغها استناداً إلى منظومة أخلاقية 


ومعرفية مسبقة. 


ولكن هناك من يذهب إلى أن العقلانية هي الإيمان بأن العقل قادر على إدراك 
الحقيقة بمفرده دون مساعدة من عاطفة او إلهام أو وجي وبان الحقيقة هي 
الحقيقة الفادية المحظة التي بتلفاها الففل من خلال الحؤاس وعدهادوبات 
العقل إن هو إلا جزء من هذه الحقيقة المادية فهو يُوجّد داخل حيز التجربة 
المادية محدودا بحدودها لا يمكنه تجاوزها), وانه بسبب ماديته هذه قادر على 
التفاعل مع الطبيعة/المادة يمكنه انطلاقاً منها (ومنها وحدها) عه 'يؤسس , 
منظومات معرفية وأخلاقية ودلالية وجمالية تهديه في حياته ويمكنه على اساسا 
أن يفهم الماضي والحاضر ويفسرهما ويترشد حاضره وواقعه ويخطط لمستقبله. 


هذا يعني في واقع الأمر. أن العقل عقل مادي يقوم بإعادة إنتاج العالم المادي 
من خلال مقولات الطبيعة/المادة وحسب إل( من ل .دة مقولات إنسانية). 
فيرصد الواقع باعتباره كماً وأرقاماً وسطحاً e‏ من الاسزار والتقاضل 
المتناثرة. وهو عقل: قاور على وضف ماقو عام ولكة: ل يسيطغة أن ترصد ماهو 
خاص وفريد. وهو قادر على رصد ما هو كائن ولکنه غير قادر على إدراك ما ينبغي 
أن يكون, ف «ما ينبغي» مقولة أخلاقية مثالية متجاوزة لعالم الطبيعة/المادة. 
ولذاء فإن العقل المادي يتعرف على 0 المادية فقط (يعرف ثمنها 0 

شيء متجاوز لعالم المادة. . ومن ثم لا ر توج بالنسبة للعقل المادي كين تنو أو 
عدل وظلم. وحتى إن أدرك العقل المادي قيمة شي فسرعان ما برده إلى 


عالم المادة. فهو عقل تفكيكي عدمي قادر على تفكيك الأشياء ونزع القداسة 
عنها ولكنه غير قادر على تركيبها..وهو: لكل هذا عقل لا يملك إلا أن اوق بين 
الطبيعة/المادة والإنسان وان يسوي بينهماء ٠‏ فيمحو ثنائية الإنسان والطبيعة لتسود 
الواحدية المادية, أي أن العقل المادي يصبح أداة الطبيعة/المادة في الهجوم على 
الإنسان: بدلا من أن يكون رهزا لانفضاله عنها: 


وقد يبدو هذا الحديث الفلسفي وكانة غير دن فة بالنازية الفعين»:ولكن: الامق 
ليس كذلك, فهناك من يرى أن قيام التازية بإبادة الملايين (من الغجر والسلاف 
مستهاكة غير منتجة " (بالإنجليزية: يوسلس (useless eaters e‏ إنما هو أحد 
إنجازات العقلانية المادية التي "حترّرت" النازية من أية أعباء أخلاقية مثالية (غير 
ماقية ):وتعا ملك مع اليتس يكفاءة بالقة ويمادية:“ضارفة كما لو انهم مادة 
استعمالية نسبية تخضع لقوانين الطبيعة/المادة. فمن يجيد عنها (مثل. الأطفال 
المعوقين والرجال المستين) لابن من التخلض فته فى ابرع وقفت وباكتر الظرق 
كفاءة. أي ان العقل المادي هنا قام بتفكيك البشر بصراهة بالغة وكفاءة 
مدهشة,.ولظر الجميع عون زجاحية و كانه كمبيوتر ناله سل الغاية:فئ 
الذكاء, لا قلب له ولا روح يحيي ويميت. 


ويمكننا القول بأن هناك نمطاً من الحكام الإرهابيين الثوريين لا يختلفون كثيراً 
عن عتلر وندوزون في إظار العقلائية الجادية؛ مثل رويسييير الذى قام بتفكيك 
البشتر في إطار «مضلحة الشغب». التي يقررها هو فأباد الملايين من غير 
النافعين, ومثل سنتالين الذي قام بتفكيكهم قي إطار علاقات الإنتاع ومعدلات 
النمو فأباد ملايين الفلاحين (الكولاك) الذين كانوا يعوقون عملية الإنتاج المادية 
الحتمية. وترى يعض موؤزخي التورات التي تدور في إظار التمادع العفلانية 
الغاذية أن ظهوز مال هذا الكميوتر المناله:مسالة حتدية, وأنه قدياخة زبعة 
استقرار الثورة وتحوّلها إلى مؤسسات) شكل لجان خبراء ومستشارين. بل يرون 
أن هذه ظاهرة حتمية لصيقة بالمجتمعات الحديثة التي د تعرّف النمو والتقدم 
والإنسان من منظور عقلاني مادي. وان التكنوقراطية ونظريات التلاقي ووحدة 
العلوم والانحاة تجو الط وال كلد والعولفة إنما هن تغيير عن تهدا الانحاه. 


ويمكننا الآن أن نثير نقطتين أساسيتين تتصلان بالعقلانية المادية: 


1 - نحن نذهب إلى أنه لا توجد علاقة ضرورية بين العقلانية والمادية, فهناك نظم 
سياسية مادية عقلانية وأخرى مادية لاعقلانية. فالنظام السياسي الأمريكي مبني 
على الفصل بين الدين والدولة فصلاً كاملاً. وقد نجح الأمريكيون, في بعض 
مراحل تاريخهم على الأقل. في تطوير نظام عقلاني يُعبّر عن مطامح الشعب 
الأمريكي بشكل معقول. والنظام النازي. هو الآخر, كان نظاماً مادياً شرساً 
في ماديته, ولكنه کان لاعقلانياً بصورة تامة, وكان يتحرك في إطار نظطريته 
العزقية الشمولية التي شكلت مرجعيته المادية الكامنة. والنظام الستاليني, كان 
هو الآخر نظافا ماديا بشكل تفادحي؛-ولكن لا ممكن. أن :بز عَم اجد انه كان تطاهاً 
عقلانياً. وهناك نظم عقلانية تستند إلى عقائد دينية يزخر بها تاريخ الإنسان. 


2- بل إننا نذهب إلى أن العقلانية المادية تؤدي في مراحلها المتقدمة إلى 
اللاعقلانية المادية وهذا ما سنتناوله في بقية هذا المدخل. 


وقد أشرنا إلى أن العقل المادي عقل تفكيكي عدمي غير قادر على التركيب أو 
جاور ويتضح هذا في أنه عقل قادر على إفراز قصص (نظريات) صغرى 
ال أي أنه قادر على إفراز مجموعة من الأقوال التي لا شرعية 0 
خارج نطاقها المادي المباشر الضيق المحسوس (فالعقل المادي يُدرك الواقع 
بطريقة حسية مباشرة). ومن ثم فهو عقل عاجز عن إنتاج القصص الكبرى أو 
النظريات الشاملة عاجز عن التوصل للحقيقة الكلية المجردة التي تقع خارج 
نطاق التجريب. ولذا فالعقل المادي لا يُنكر الميتافيزيقا وحسب وإنما يُنكر 
الكليات تماماً وينتهي.ية الأمر بالهجوم على:الغقل الإنساني والعقل: النقدي لأنهمًا 
يتوهمان انما يتمتعان بقدر من الاستقلال عن حركة الطبيعة/المادة. وبذلك 
يختفي الإنسان كمرجعية نهائية بل يختفي مفهوم الطبيعة البشرية نفسه: ثم 
تختفي سائر المرجعيات وتصبح الإجراءات الشيء الوحيد المتفق عليه. وهكذا لا 
يتحرر العقل المادي من الأخلاق وحسب وإنما يتحرر من الكليات والهدف والغاية 
والعقل: ومن تم تتحوّل العقلانية المادية إلى لاعقلاتية مادية: 


وإذا كانت العقلانية المادية قد أفرزت فكر حركة الاستنارة والوضعية 
المتطفية والكل المادي المتجاوز للإنسان, فقد افرزت اللاعقلانية المادية: 
النيتشوية والوجودية والفينومينولوجية وهايدجر وما بعد الحداثة. والانتقال من 
التحديث إلى الحداثة وما بعد الحداثة هو الانتقال من العقلانية المادية التي تربط 

بين التجريب والعقلانية (في مرحلة المادية القديمة ومرحلة الثنائية الصلبة 

د الموضوعية المادية) إلى اللاعقلانية المادية التي تفصل بينهماء فيتم 
التجريب دون ضابط ودون إطار (في مرحلة المادية الجديدة والسيولة الشاملة). 
وتسود الآن في مجال العلوم نزعة تجريبية محضة ترفض الكليات العقلية ) 
إنسانية كانت ام مادية) وتلتصق تماما بالمادة وحركتها وعالم الحواس. 


ومع هذا يمكن القول بأن العقلانية المادية كرام تتعايش مغ اللاعقلانية المادية 
الإنسان إلا بالتجريب والارتام :ولكتها فى الوقت نة و فد اللاعقلانية 
المادية. فهي لا تشغل بالها بالكليات أو المنطلقات الفلسفية. وقد أشرنا إلى 
أن النازية, كما يراها بعض المؤرخين: هي قمة العقلانية المادية, ونحن نتعق 

معهم في هذاء ؛ ونضيف أن هذا لا يملع أن تكون قمة اللاعقلانية المادية سا قوتي 
توگ لور ر تخر وح DDT‏ كل 
من أشكال الميتافيزيقا وتلتصق تماماً بحركة المادة وعالم الحواس, وتمجد 
الإرادة الفردية على حساب أية مفاهيم إنسانية كلية. ولعل الفلسفة العلمانية 
الشاملة الأساسية, أي الداروينية الاجتماعية. هي تعبير عن هذا التعايش والترابط 
نين العقلانية واللاعقلانية المادية: 


فشل النموذج المادى فى تفسير ظاهرة الإنسان 
تؤكد العقلانية المادية عناصر التجانس والتكرار والكم والسببية والآلية, ولذا فهي 


تتسم بمقدرة عالية, نواعاً ها على رصد حركة الأشياء ودراستها. فالعقلانية 
المادية تتحرك في إطار الواحدية المادية التي تخضع لها الأشياء, أما الإنسان 
فهو ظاهرة تتجاوز حدود الواحدية المادية. ولذاء فإن سلوكه,. سواء في ثبله أو 
ضعته, في بطولته أو حساسكتم ليمز ظاهرة مادنة مخصة و تغا ظاهرة فركية 
لأقصى خد 


1 فعقل الإنسان له مقدرات تتحدى النموذج التفسيري المادي, حتى أننا نجد 
الها مثل تو مسكي بكر تهاما أن« عفل الا سان مجر دده بيضاء ا 
(وهو الافتراض الوخيد. المتاح أقام الماديين) وإتما هو عقل نشيط يحوي أفكار] 
كامنة فطرية. ولذاء نجد أن تشومسكي يتحدث عن «معجزة اللغة» 0 
ظاهرة لا يمكن تفسيرها في إطار مادي وإنما لابد من تفسيرها في إطار نموذج 
توليدي يفترض كمون المقدرة اللغوية في عقل الطفل بما يعني أن العقل ليس 
مجرد المخ, مجموعة من الخلايا والانزيمات. ويقعدم جان بياجيه رؤية توليدية 
لتطور الإنسان وتطوّر إحساسه بالزمان والمكان. وتزايد الاعتماد على النماذج 
التوليدية:.مقابل النمادج التراكفئة: مودليل على اخ النضوذع: الخاد 


2 - تم اني إلى مشكلة الفكر. يعن الماديون أن الفكر صورة من صور المادة 
أو أثر من آثارها (فالعقل صفحة بيضاء تتراكم عليها المعطيات الحسية وتتحول 
إلى أفكار كلية بطريقة آلية). وهي مقولة قد تبدو معقولة ولكنها تخلق من 

المشاكل أكثر مما تحل. والسؤال هو: لماذا يأخذ الفكر هذه الصورة بالذات؟ 
ولماذا تختلف أفكار شخص عن أفكار شخص آخر يعيش في نفس الظروف؟ 
وهل الأفكار عصارات وأنزيمات تتحرك أم أنها شيء آخر؟ وا عاق ال 
المادي بالاستجابة الفكرية أو العاطفية؟ ولنأخذ فكرة مثل «السببية». المعطيات 
الحسية المادية غير مترابطة ولا علاقة لها بأية كليات: ومع هذا يُدرك العقل. 
الواقع لا كوقائع متناثرة وإنما كجزئيات تنضوي تحت كل متكامل, ولا تمكن أن 
يتم الإدراك إلا بهذه الطريقة, ولذا نجد أن الماديين (في عصر ما بعد الحداثة) 
شكرون تقاما فكرة الكل, ويعلن نيتشه موت الإله الذي يعني في الواقع نهاية 
الكل. وهجوم الماديين والطبيعيين على الكل أمر مُتوقّع. ففكرة الكل تُذكرنا 
بمعجزة الإنسان الذي يتجاوز النظام الطبيعي وحركة الأنزيمات والذرات 
والأرقام, ومن ثم فإنها تخلق ثنائية فضفاضة تستد عي مرجعية متجاوزة للنظام 
الطبيعي هي الإله. فالكل يؤكد تجاوز الإنسان, وتجاوز الإنسان يؤكد وجود الإله 
كمقولة تفسيرية معقولة. ولذاء لابد ان تهاجم هذه الفلسفة فكرة الكل خن س 
الإنسان: إلى الطبيغة وتستوعب فيها. وهكذا بيدأت المادية بمفحاولة تعحطيم. خراقة 
الميتافيزيقاء وانتهت بالهجوم على فكرة الحقيقة نفسها. 


3- وهناك حس الإنسان الخُلقي والديني, والجمالي, وقلقه. وتساؤله عن الأسئلة 
0 الكيوى..ؤوفئ احاسيسق لا تفكن تفسيرها فلن اسان عاذي::فالامر اکر 
من مجرد تفسير وجود الأفكار. وكما ينتهي الفكر المادي بإنكار الفكر, 
وإتكار الكل FO‏ أيضاً الحس الخُلقي والجمالي ويُسقط الأسئلة النهائية. 
وعلى هذاء فإن عبارات مثل «القتل شر» و«هذه اللوحة جميلة» و«قلق الإنسان 
على مصيره في الكون» هي عبارات لا معنى لها من منظور مادي. تماما مثل 
عبارة «الله رحيم» او «الله موجود», فكلها عبارات لا يمكن إثباتها او دحضها من 


خلال المنهج العلمي المادي. 


4 د القادية: قشل فى تفس إضزار الإتسان على أن جد معني للكون ومركزا 
له. والحقيقة أنه حينما لا يجد هذا المعنى, رفإنه لا يستمر في الإنتاج المادي مثل 
الحيوان الأعجم وإنما يتفسخ ويصبح وميا ويتعاطى المخدرات وينتحر ويرتكب 
الجرائم دون سبب مادي واضح. وتزداد قضية المعنى حدة مع ازدياد إشباع 
الجانب المادي في الإنسان, فكان إنسانية الإنسان لصيقة بشيء اخر غير مادي. 
والبحث عن المعنى عبر عن نفسه على هيئة فنون وعقائد. وكما يقول علي 
عزت بيجوفيتشء فإن "الدين والفن مرتبطان بالإنسان منذ أن وجد على وجه 
الأرضء أما العلم (المادي) فهو حديث, وفشل العلم المادي (الذي يدور في إطار 
نماذج مادية) في تفسير الإنسان وفي التحكم فيه هو دليل فشله في إدراك 
الظاهرة الانتسانية وادراك: أن الخلول التي ياتي بها خلول تاقضة". 


5 - والفلسفات المادية تدور في إطار المرجعية المادية, ولذا فإنها ترسم صورة 

واحدية للإنسان إما باعتباره شخصية صراعية دموية قادرة على خرق كل الحدود 
وعلى إعلاء إرادتها وتوظيف قوانين الحركة لحسابها؛ أو باعتباره شخضية قادرة 

على التكيف مع الواقع والخطة تادر الحركة. وهذه صورة ساذجة غير 


١ |‏ الور الأولى 'نفشل في ٠‏ رضد تلك الخوانت التبيلة:فن الإنسان متل مقدرتهة 
على التضحية بنفسه من أجل وطنه أو من أجل أبيه أو أمه, ومقدرته على ضبط 
نفسة من أجل هل علا 


ب) الصورة الثانية 1 0 الإنسان E‏ الثورة والتجاوز: وبالفعل, 
فالإنسان رال قلقاً وغير راض ا 0 يعبر عن قلقه لل الثورة 
الناضجة فهو ر عرز عن هذا الفلق باشكال فة 


وقي مخاولة لتفسيز هذه الجوانت الإنسانية غير المادية من الوجود الإنسائي: 
يذهب الماديون إلى ان كل هذا حدث بالصدفة من خلال عملية كيميائية بسيطة 
ثم وصلت الكائنات بعد ذلك إلى درجة من التركيب من خلال قانون التطور. وهو 
ما يعني أن قانون الصدفة وقانون التطور هما اا الأساسيان؛ فالصدفة هي 
سفر التكوين أو قصة الرؤية المادية بشأن الخلق, والتطور هو تاريخها 5 
المقدّس, الزمني المكاني. والتطور نفسه خاضع للصدفة وصراع القوة, فكأن 
الصدفة أو القوة (أو كلتيهما) محرك للكون وضمنه الإنسان. هذا التفسير المادي 
للافو ر هو مين ما فيربقى وعم إنكاره للميتافيزيقا؛ وهو يهدف إلى سد الثغرة 
في النظام الطبيعي وإلى تصفية ظاهرة الإنسان وإلغاء الحيز الإنساني, ذلك لأن 
التفسيرات المادية غير قادرة لی استيعاب أنة ثنائية أو أي تركيب يتحدى 
النظام الواخذئ الفادى النسيط (قهى فسات ونر السا طة والواجذية على 
التركيب والتعددية(. 


ولكن لست هناك أنة.ضروزة لرفض مقوله الإنتينان: المركب الذف لأثرة إلى 
الفاذة أو الأسضناء عنها, وخضوصا انها جزمن تحريتنا الوحوقية وإدرا كنا لذانا 
وواقعنا الإنساني: ولذاء. وبدلاً من التأرجح بين العقلانية الماذية التي تحاول تفسير 
كل شيء من خلال السببية الصلبة المطلقة من جهة واللاعقلانية المادية التي 

تعجز عن تفسير أي شيء من جهة أخرق: وبدلامن الإصرار على إلغاء الثنائية 
نشعر (نحن البشر) بوجودها في عالمنا المادي, وذلك باسم البساطة والواحدية 
الوجود rT‏ الحا الرياني». E‏ من ثم .أن نستذعي ثنائية أخرى ذات 
مقدرة تفسيرية عالية لا يمكن إلغاؤها. ا مجرد استخدام مقولات مادية 
تفسيرية تفرض الواحدية على الواقع. وتسوي الإنسان بالطبيعة والكيف بالكم 
یز الفادى بالمادى : يمكن امد امهو ات یر مر نه تو عا صن 
مادية وغير هاذية: كما يمكن: استدعاء مدلول.متجاور للنظام الطبيعي ولقوانونة 
المادة نضنف تخته كل الظواهر التي الا تخضع للقياس ونفسر من خلاله كل.ما لا 
يدخل شبكة السببية الصلية المطلقة وندرك من خلاله كل التجليات التي تظهر 
في عالمنا الطبيعي دون أن نتمكن من تفسير جميع جوانبهاء أي مقولة غير , 
مادية تكمل (ولا تا المقولات المادية, مقولة تتجاوز العقل المادي دون أن 
تحطمه؛ وهذه المقولة هي ما يُطلّق عليه «الإله»؛ مركز الكون الموجود خارج 
الماذةة والدى هو اقرب الا من جيل الوريةه يدانا وبمسنان الارن وله 
ليس كمثله شيء, ووجوده تعبير عن وجود كل من الطبيعة وما وراء الطبيعة, وما 
يقاس وما لا يقاس, ووجود الإنسان كإنسان يستند إلى وجوده. 


النزعة الربانية 

نذهب إلى أن الإنسان تتنازعه نزعتان كامنتان فيه: النزعة الجنينية نحو إزالة 
الحدوذ والخيز الإستاني والهوية الانسائية والذات المتعينة وهجو الذاكرة 

التاريخية :والذويان في الطبيعة/المادة والهرب من الفسئولية الأخلاقية والففوزة 
على التجاوز من ناحية, ومن ناحية أخرى, النزعة الربانية نحو تجاوز 
الطبيعة/المادة وتقيّل الحدود والمسئولية وعبء الوعي وتأكيد الهوية الإنسانية 
وتركيبيتها. والنزعة الربانية تعبير عن وجود عنصر غير مادي غير طبيعي داخل 
الإنسان, وهو عنصر لا يمكن رده إلى الطبيعة/المادة نسميه «القبس الإلهي», 
وهو ذلك النور الذي ينه الأله الواحد العتجاوز في صدور الناس (بل في الكون 
بأسره) , فيمنحه تر كيبيتة:اللامتتاهية.ويولد في الإنسان العفل. الدى يدرك من 
خلاله أنه ليس بإله, فاته ليس بالكل ونه مكلف بحمل الأمانة, وان عليه أعباء 
أخلاقية وإنسانية تشكل حدوداً وإطاراً له. ولكن هذه الحدود هي نفسها مصدر 
تميزه: فهي تفصله عن كل من الإله والكائنات الطبيعية, وز عن هذه 
الكائنات بعقله ووعيه والمسئولية المناطة به. فکأن الحدود هي حيزه الإنساني 
الذي يمكن للإنسان أن يحقق فيه ااانه أو يجهضها. وهو الحيز الذي يتحول 
فيه الإسان إلى كان اجتماعي قادر على أن يرحت رغياتة وتعلي عراز هول 
يطلق لشهواته العنان حتى يمكنه أن يعيش مع الآخرين ويتواصل معهم, وأن ينتج 
أشكالاً حضارية إنسانية تتجاوز عالم الطبيعة/المادة وعالم المثيرات 
والاستجابات العصة والجسدية المباشرة. 


والإنسان الإنشان“ثهرة الترعة الربانية: بف على طرف النقيض: من الإنسان 


الطبيعي/المادي ثمرة النزعة الجنينية, ٠‏ فهو ذو هوية محدّدة يكتسبها من خلال 
الخذوه المفروضة. عليه ولكنه.لا يتمركز حول 'ذاتهء:وفي.إظار المرجعية 
المتجاوزة يمكنة تأكيد إتسانيتة: لا.بالعودة إلى ذائة الضيقة (الطبيعية). والرغية في 
التحكم في الكون, وإنما بالإشارة إلى النقطة المرجعية المتجاوزة. وهو أيضاً لا 
يفقد ذاته ولا يتمركز حول الموضوع (الطبيعة/المادة). أي أنه لا يتأرجح بين 
الواحدية والثنائية الصلبة ولا بين الصلابة والسيولة. فوجود المركز المتجاوز 
ضمان لأن يحتفظ بهويته وذاته ولا يغوص في جوا المادة ولا يذعن لقوانينها 
وحتمياتها. 


والإتسان الإنسان: عل عكس الانسان في الخالة الحينية: قادر على 'تفسير 
العالم والنصوص, فاللغة ليست أيقونات شير إلى ذاتهاء وإنما مفردات وجُمل 
لها قواعدهاء وهو للسبب نفسه قادر على التواصل مع الآخرين؛ ومن ثم قادر 
قل تجاوز ذاته والتحرك مع الاخرين داخل الحدود التاريخية والاجتماعية 
والخضارية؛ التي فكل جيرا الإنساني الذي تحقق فيه جوهرنا الإتساني: قوق 
ا سأ ILS‏ ف كر ل اد ل 
الكبرى. 


الثنائية الفضفاضة: نمط إنسانى (ربانى)عام 
«النزعة الربانية» تعني خروج الإنسان من نطاق المرجعية الكامنة المادية 
ودخوله في نطاق المرجعية المتجاوزة مما يعني ظهور ثنائية اساسية لا يمكن 
محوهاء هي ثنائية الخالق والمخلوق الفضفاضة. هذه الثنائية تعني زوال أية 
واحدية ذاتية كانت أم موضوعية. لان في إطار المرجعية المتجاوزة لا يمكن 
للإنسان أن يسقط في الجنينية التي تحطم الحدود بين الكل والجزء, ولا يمكن 
أن يتمركز حول ذاته. كما لا يمكن للموضوع (المادي) أن يتمركز حول نفسه, إذ 
بيظل مركز الكون خارجه. وثنائية الخالق والمخلوق الفضفاضة ينتج عنها ثنائية 
أخرى هي ثنائية الإنسان والطبيعة, فالإله يزود الإنسان بالعقل الذي يميّزه عن 
شائر الكائنات::وهذا ها بجعلة انسانا إنسان (أو:إنشانا ربانياً): ای انسانا غير 
طبيعي/ مادي. له جوهره الإنساني المتميز عن الطبيعة/المادة, يعيش في الحيز 
الطبيعي/المادي نفسه ولكنه قادر e‏ تجاوزه وتجاوز ذاته الطبيعية. وهذا 
الكائن الذي يحوي داخله الأسرار. يستعصي على التفسيرات الطبيعية/المادية ولا 
يمكن اختزاله أو رده إلى مبدأ واحد ولا يمكن التجكم فيه تحكماً كاملاً. إنه إنسان 
يبحث عن المعنى في الكون ولا يستسلم للعبث أو العدمية أو الواحدية المادية, 
إنسإن حر قادر على اتخاذ قرارات أخلاقية وعلى تحمّل المسئولية. ومن ثم 
تيكل ثغرة في النظام الطبيعي وتحدر يا للمنظومات المعرفية والأخلاقية 

الواحدية المادية. 


كل هذا يعني انفصال الإنسان عن الطبيعة وأسبقيته وأفضليته عليها. ولكنها 


تفترض أبضا وجوذه'فتها ‏ واعتفاده علبها: واحتراطة لها فهو ليشن بمركز ز الكون, 
ذف لنشن سند الطبيعة: فمالكها هو الله ولا كوي ملف فيها رتفا عل فعا 


أن الثناثية الفختفاضة:(ثنائية الخالق:والفخلوق والانشان/الظنيفة) لست اة 
أو ثنائية صلبة لأن الإنسانء من خلال النزعة الربانية داخله, ينفصل عن الإله وعن 


الطبيعة ولكنه يتفاعل ويتجاوب معهماء ومن خلال تفاعله يكتسب المقدرة على 
التجاوز وتزداد حريته. والوجود الإنساني الأمثل ليس محو النزعة الجنينية والتعبير 
الخالص عن النرّعة الربانية» ولا هو مجو النوعة الريانية والتعيز الخالض عن 

النزعة الجنينية, وإنما التكامل والتقابل بينهما. وهذه الثنائية الوجودية 
الأنطولوجية الأساسية الفضفاضة تتجلى في المنظومات المعرفية 

(مجهول/معروف ‏ غيب/علم ‏ مطلق/نسبي ‏ روح/جسد) والعتظوفات الأخلاقية 
(خيراشر) والدلالية (دال/مدلول) والجمالية (جميل/قبيح). وعلى كل المستويات 
(ذك ر/أنثى ‏ أعلى/أسفل ‏ سماء/أرض). وهناك ثنائية غير متعادلة تُفترَضٍ فيها 
أسبقية 00 الأول على العنصر الثاني (جميل اقبيح) ولكن هناك أيضاً ثنائيات لا 


الباب الرابع : الفرق بين الظاهرة الطبيعية والظاهرة الإنسانية 


في كل المداغل. الشابقة حاولتا ان نين أن ثمة ثنائية فضفاطة تسم الوجود 
الإنساني (الخالق/المخلوق ‏ النزعة الربانية/النزعة الجنينية ‏ الإنسان/الطبيعة). 
وثنائية الانشان/الطبيعة هئ اهم هذه التنائيات: وقد قرت عن نفسها في الجدل 
المثار في العلوم الإنسانية منذ بداية ظهورها في القرن التاسع عشر وهل هناك 
«علم طبيعي» كسا عن «العلوم الإنسانية» أم أن هناك وحدة (أي واحدية) 
للعلوم. 


ويُطلق مصطلح »العلم الطبيعي» على كل دراسة تتناول معطيات الواقع المادي 
و عا ومني له الدرا سد شر ميحج الج لك الماشرة Nl‏ 
اله راا او اا ريه م د ف 
خلال التوصل إلى تعميماتي وقوانين تحقق الانتقال من الخاص إلى العام . 

عنها عن طريق تحويل صفات الكيف (التي ١‏ تراس ) إلى مات كم بت 
الع عنها برموز رياضية, ونتمار قوانين العلوم الطبعية ماعا دق وعافة 
تتخطى الزمان والمكان. وهي حتمية (ولكنها. بعد اهتزاز الحتمية, أصبحت ِ 
بطلانها( 


وبذهب: العض إلى أن نموت العلوم الطيعية (ها طون عليه من واخدة 
موضوعية مادية) لابد أن يُطبّق في كل العلوم الأخرى (وضمن ذلك العلوم 
الاجتماعية والإنسانية). وقد لاحظ كثير من العلماء في الشرق والغرب خلل مثل 
فة المحاولة 2 كر مه د خافة عمان د توقيق الطويل».د. حسين التساعاني 
(الذين يعتمد هذا المدخل على كتاباتهم) وبينوا الاختلافات بين الظاهرة الإنسانية 
والظاهرة الطبيعية. ونوجزها فيما يلي: 


1- الظاهرة الطبيعية مُكوّنة من عدد محدود ا من العناصر المادية التي 


تتم ر يفص الخضانضص البهسطةء وها يعني آنه يمكن تفنيتها إلى الأجزاء المكوة 
لها. كما أن الظاهرة الطبيعية توجد داخل شبكة من العلاقات الواضحة والبسيطة 


نوعا والقي يمكن رصدها. 


ا ع سي ل اي ا ا 
لاال عن الكل فان الكل سر ا 
والظاهرة الإنسانية توجد داخل شبكة من علاقات متشابكة متداخلة بعضها غير 
ظاهر ولا يمكن ملاخظية: 


2 أ) تنشأ الظواهر الطبيعية عن علة أو علل يسهل تحديدها روحصرهاء ويسهل 
بالتالي تحدية اثر كل عله فى حدوتها وتحديد هذا الأئن تحديدا رراضا : 


ب) الظاهرة الإنسانية يصعب تحديد وَخَضَرَ كل أسبائها: وقد تغرف بعطن الأسبات 
لا كلها. ولكن الأسباب تكون في العادة متداخلة متشابكة, ولذا يتعذر في كثير 
من الحالات حصرها وتحديد نصيب كل منها في توجيه الظاهرة التي ندرسها. 


5 الظاهرة الظيعية ووه سكدررة تطره على قران واج ور اها إن 
وُجدت الأسباب ظهرت النتيجة. ومن ثمء نجد أن التجربة تُجَرَى في حالة 
الظاهرة الطبيعية على عينة منها ثم يُعمَم الحكم على أفرادها في الحاضر 
والماضي والمستقيل. 


ب) الظاهرة الإتسانية لا يمكن ان تطرد تفن درحة الظاهرة الطبيعية لأن كل 
إنسان حالة متفردة؛ ولذا نجد أن التعميمات, حتى بعد الوصول إلىهاء تظل 
تعميمات قاصرة ومحدودة ومنفتحة تتطلب التعديل أثناء عملية التطبيق من حالة 
إلى أخرى. 


(Î 4‏ الظاهرة الطبيعية ليس لها إرادة حرة ولا وعي ولا ذاكرة ولا ضمير ولا 
شغور :ولا انساق زمرية تسقطهاءعلى الواقع وتدركة من خلالها, فهي خاضعة 
لقوانين موضوعية (برانية) تحركها. 


ب) الظاهرة الإنسانية على خلاف هذاء ذلك لأن الإنسان يتسم بحرية الإرادة التي 
تتدخل. في سير الظواهر الإتسانية: كما أن الإنسان. له وعي يسقظه على ها 
حوله وعلى ذاته فيؤثر هذا في سلة كه والإنسان له ذاكرة تجعله يسقط تجارب 
الماضي على الاير والمستقيل, كما أن نمع ده الذاكرة ا بواقعه. 
والعتقعة ل كما أن الأساق الرمرية للاسيان تجملة لن الواقع البرالن 
بالؤا ف جواندة 


5 ) الظواهر الطبيعية ينم مظهرها عن مخبرها ويدل عليه دلالة تامة بسبب ما 
بين الظاهريوالباطن فن ارتباظ عضوي شامل توعد يهجا فيجعل الظاهرة 
الا ا د الا لرن اال ال لا 
الفكاك فنهاء ولهذا تنجح الملاحظة الحسية والملاحظة العقلية في استيغابها كلها. 


ب) الظواهر الإنسانية ظاهرها غير باطنها (بسبب فعاليات الضمير والأحلام 
والرموز) ولذا فإنٍ ما يَصدّق على الظاهر لا يَصدّق على الباطن. وحتى الآن, لم 
يتمكن العلم من أن يُلاحظ بشكل مباشر التجربة الداخلية للإنسان بعواطفه 
المكبوتة وأحلامه الممكنة أو المستحيلة. 


6 لا يوجد مكوّن شخصي أو ثقافي أو تراثي في الظاهرة الطبيعية؛ فهي لا 
ت لا مجردة امن ال هان والمكان ى دها من الو والداكرة وال رار 


ب) المكوّن الشخصي والثقافي والذاتي مكوّن أساسي في بنية الظاهرة 
الإنسانية. والثقافة ليست شيئاً واحداً وإنما هي ثقافات مختلفة, وكذا الشخصيات 
الإنسانية. 


(Î -/‏ معدل تحؤّل الظاهرة الل يكاد يكون منعدماً (من وجهة نظر 0 
ولذا فإن الظواهر الطبيعية في الماضي لا تختلف في أساسياتها عنها في 
الحاضر:.ويمكن دزاسة الغاضي من خلال دراسة الحا ضر 


ب) معدل التغثّر في الظواهر الإنسانية انشرع كتين ونم على امن تار یخی 
وفاايظر] علتها من تغير فة بنع أنماظا فسيفة ولكنه قد يتسلخ عنها. وعالم 
الدراسات الاحتماعية :لا يسشتطيع: أن يزخ أو سمغ أو يلمسن الظواهر الإنسانية 
التي وقعت في الماضيء ولذا فهو يدرسها عن طريق تقارير الآخرين الذين 
يلونون تقاريرهم برؤيتهم, . فكأن الواقعة الإنسانية في ذاتها تُفمّد إلى الأبد فور 
وقوعها. 


8 بد در اسة الكلوا هر الطفعية والوضول إلى قواين عامه, تكن الست من 
وجودها بالرجوع إلى الواقع. ولأن الواقع الطبيعي لا يتغثّر كثيراً, فإن القانون 
العام له شرعية كاملة عبر الزمان والمكان. 


ب) بعد دراسة الظواهر الإنسانية, يصل الإنسان إلى تعميمات. فإن هو حاول 
تطبيقها على مواقف إنسانية جديدة فانة سيكتشيف أن المواقف الجديدة تحتوي 
على عناصر جديدة ة ومكونات خاصة إذ 0 غير ا أن يحدث في الميادين 


ف] انز الظواهر الطويعيةبالتحارن الى تحدى غاا 500 كه أذ 
القوانين العامة التي يُجِرّدها الباحث والنبوءات التي يطلقها لن تؤثر في اتجاهات 
مثل هذه الظواهر, فهي خاضعة تماما للبرنامج الطبيعي. 


ب) تتأثر العناصر الإنسانية بالتجربة التي قد تُجِرَى عليهاء فالأفراد موضوع البحث 
يحؤلون من سلوكهم (عن وعي أو عن رو لوجودهم تحت الملاحظة, ففي 
ااا نحا لوا[ ا ال ا كما ان البوعات 


التي يظلقها الا حت فد نويه من و عى الفاعل الاتسادئ:وشير من شاه كد 


0 أ) بإمكان الباحث الذي يدرس الظاهرة الطبيعية أن يتجرد إلى حدٌ كبير من 
أهوائه ومصالحه لأن استجابته للظاهرة الطبيعية وللقوانين الطبيعية صعب أن 
تكون استجابة شخصية أو أيديولوجية أو إنسانية, ولذا يمكن للباحث أن يصل إلى 
حدّ كبير من الموضوعية. 


ن) أما الباحث الذي يدرس الظاهرة الائسائية فلا يمكته إلا أن يسحيب بغواظقة 
وكيانه وتحيزاته, ومن خلال قيمه الأخلاقية ومنظوماته الجمالية والرمزية, ولذا 

تصضفب عليه التجرد من أهوائه وفضالحة وقيمة التي تعوقه في كثير من الأحيان 
عن الوصول إلى الموضوعية الصارمة. 


لكل ماتفة مه فان من المفكن إحراء لتحاو الكتباشترة المتصيظة المشكورة 
على الغتاضرز الطبيغية ويفكن قياسها تمقاريس كمية رياضية فهي تخلو:من 
الاسشناءات:والتركينةوالخخوصيات» ويمكن ‏ الكل إلى فوانين قامة تنس 
الا حل الطاسرة فى ا ا ا ا 
الإنسانية: فلا يمكن'إجرزاء التجارث.المباشرة المنضيطة عليها ويستحيل: تصويوها 
بالمعادلات الرياضية الدقيقة إذ لا تخلو من الاستثناءات والتركيب والخصوصيات, 
ولذا لا يمكن التوضّل إلى قوانين عامة (وإن تم التوصل إلى قوانين فلابد أنه 
تعؤرها الد والضيط ): وفناك عد ر من الات الغرييين من وال د 
ومن أهفهم کانط وديلتاي وريكرت ينطلقون من محاولة التمييز بين الإنسان 
والطبيعة. ولكن غالبية المفكرين الغربيين يدورون في إطار الواحدية المادية (أو 
الواحدية المثالية) ويحاولون القضاء على هذه الثنائية تماما وإلغاء الحيز الإنساني 
وبالتالي يدافعون عن وحدة (أو واحدية) العلوم. 


إشكالية الإنسانى والطبيعى ف في العالم العربى _ 
فالمفكر العار کسی 5 واد مرسي: ندعو يوضوح في کاب اش کاله انا 
الاجتماعية (في دراسة له بعنوان "المنهج بين الوحدة والتعدد") إلى عدم التمييز 
بين الإنسان والطبيعة فيعرّف الإنسان بانه ' 'قوة من قوی الطبيعة" ؛ إنسان 
طبيعي/مادي يتكيف معها ولكنه في الوقت نفسه يعيد صياغتها. وهذه هي 
الإشكالية الكبرى التي تواجه الماديين ودعاة العلمانية الشاملة: هل الإنسان 
الطبيعي/المادي يزعن للطبيعة أم يهيمن عليها؟ وتتضح الإشكالية في كتابات د. 
فؤاد مرسي نفسهء فهو يؤكد أن الإنسان سيزداد وعيا ومن لم افير دا بُعداً عن 
الحيوان. ولكنه يعود ويُعرّف الإنسان في إطار طبيعي مادي ويجد أن "الاقتصاد 
هو مجال رئيسي للعلاقة المتبادلة بين الطبيعة والمجتمع" ققد أن "ابتعد" 
الإنسان عن الحيوان, وهو ما يعني ابتعاده عن الطبيعة وتفوقه عليها فإنه يعود 
فيدخل في علاقة "تبادلية" تفترض المساواة الكاملة. وتظهر هذه التبادلية بشكل 
أوضح حين يُوجّد د. فؤاد مرسي بين الطبيعة والمادة فيقول "لهذا أصبح 0 
كله. طبيعياً واجتماعياً. علماً ذا طابع اجتماعي". و"أصبح تقدّم البشرية حا 

إلى حدٌ کا الأكبر والتفاعل بين العلوم الاجتماعية والعلوم 0 


والتداخل والتفاعل قد يعني ثنائية (وهو ما يرفضه الفكر المادي), وقد يعني 
مساواةً وتوا وهو الأرجح, ولذا نجده في السطر التالي يقول: "إن كل محاولة 
للفصل بين المجتمع والطبيعة تصبح محاولة وهمية. فوجود المجتمع هو جانب من 
وجود الطبيعة" . ولكنه يعود للثنائية فيقول: "وتاريخ المجتمع هو تاريخ امتلاك 
الإنسان للطبيعة", ثم يعود للواحدية فيقول: "إن وحدة الثورتين التكنولوجية 
والاجتماعية كفيلة في المستقيل أن تجعل من البشر لأول مرة في التارية: 
السادة الحقيقيين للطبيعة". ثم يتحدث عن احتدام الصراع بين الطبيعة والإنسان 
وق "الإنسان الشامل الذي يختزن في نفسه قدراً لا مثيل له من المعرفة 
بالكون كله" ولكن ها هي السيجة النهانية لهذا الار جح الكوضدى ين الاندماج 
العضوي في الطبيعة والإذعان لها من جهة, والانفصال عنها وتملكها والهيمنة 
گنها من.جهة أخررى. يختتم الدكتور مرسي مقاله بقوله "هناك يتوجّد الإنسان 
تماماً مع المجتهع والطبيعة". أي أن الحالة الجنينية والواحدية المادية تنتصر 
تماماً. وعلى کل فإن عنوان هذا الجزء من المقال هو' 'نحو وحدة الكون' ' ولیس 
و فرك تة الا اني الكون أو فيه عليه 


ولكن العدد الأكبر من علمائنا الأجلاء كانوا من المدافعين عن الإنسان ضد المادية 
والطبيعية. فعلئ سيل المثال: بقول الدكتور حامد غمار في كتابة من هموفنا 


أن التفكو العلمي الى ارم العلوة هة فد فاع اغات اله 
المجخ الو في الول إلى المغررفة الصضعيجة: واصطعت العلوم الا جماعة 
الأساسة هذا العية يدر انننها وبعونها ند أن سقطامها وو و ال 
الو من فاه .لحت الفلمي اليو عكر ال الجنهة الي تحزن الكل وا هن 
وتفكيك أجزائها, ومحاولة فرض الفروض المرتبطة بذلك الجزء آ6 ذاك, وإخضاع 
القتووض :حوله للقياين والاخيار وجرى القز ف عند الكتيزين على اعتباز الاه 
علمية ثابتة غير قابلة للتعديل. 


"وأطلق على هذه التجزئة للظواهر وإخضاعها للدراسة الميدانية العينية ما غرف 
باسم المنهج الإمبيريقي أو الوصفي, محللا للظاهرة كما تَوجَّد في موقعها 
الزماني والمكاني.. . ودون تصور لأنواع العلاقات ودينامياتها في الظاهرة 
المدرؤسه مع سيافها القافي الاجتماعي: ومن نم نفدت الذراسة مهار ةا ةا 
العضوية الدينامية في إطار الزمان والمكان واليُعد التاريخي لنشأتها وتطورها 
وتوظيفها الاجتماعي. 


ا في الا ا في العلوم الاجتماعية 
الإنسانية ألا تعاد دراسة الموضوع؛ لأن ما سبق من بحوث قد استقر [باعتباره] 
حقائق علمية. ثم إن هذه البحوث تذعي الموضوعية العلمية المطلقة. وان لا 
شان الذات الباحت أو نولو جه أو تحيراتةه آي تدخل في مختلف مراجل البجة 
وتفسيراته, فالنتائج جاءت «علمية» من خلال معطيات الواقع العيني. 


"ومع هذا الاختزال الإمبريقي الوضعي الوظيفي للمنهج العلمي الطبيعي في 


آفاقه الرحبة والمتجددة, فإن ثمة مناهج أخرى للمعرفة العلمية تبدأ من 
الملاحظة والمشاركة الملاحظة (بكسر الحاء) امتداداً إلى الحس التاريخي 

والوعي الذاتي. والبصيرة والحدس, والفهم الكيفي في السياق الثقافي 
الاجتماعي التاريخي والخبرة الإنسانية. وليس بالضرورة أن تلجأ تلك المناهج إلى 
البيانات الرقمية والقياس؛ إذ أن تلك الأدوات كثيراً ما تشه المعرفة بعالم 
الوعي والخبرة والفهم النوعي للواقع وإمكانات المستقبل, فضلاً عن قصورها 
عن فهم القيم وديناميات الدوافع والأخلاق. 


"إن هذه الأساليب والأدوات المعرفية تصبح علمية طالما قامت على ملاحظة 
منتظمة أو خبرة مطردة: وطالما كانت بياناتها وشواهدها منطقية ومتسقة في 
نموذج مفاهيمي. وتتدعم علميتها مع اختبارها وتقييمها على أرض الواقع ومن 
خلال الممارسة, وقد تتدعم فيما بعد بجوانب كمية للتوضيح والتعزيز. ومن هنا 
فإن على العلوم الاجتماعية الإنسانية أن بتُعتى بمعالجة القضايا النوعية والقيمية 
المستمدة من الخبرة الإنسانية ومجالاتها فيما يستقر بها من الشعور والوعي 
ومن اللاشعور والحدس دون أن م تنقص عوامل الذاتية من جدوی المعارف 
او من مثل هذه 0 6 قضايا 0 0 0 0 
للمراجعة والتفنيد والتطوير" 


وفي كتاب إشكالية العلوم الاجتماعية, يُبيّن الدكتور حسن الساعاتي في مقال 
بعنوان "انتتكالية المنهج في العلوم الاجتماعية" أن علماء الاجتفاع الذين ابروا 
بمناهج الدراسة والعلوم الطبيعية يذهبون إلى أن العلوم الاجتماعية, وعلى 
إلا إذا ترشّم و دور كور اا او عار 
التفكير في ظواهرها على التجريب, أي ما يجرونه عليها من تغيير مقصود 
وبطريقة مرسومة من قبل, مستهدفين أهدافا معينة يستنتجون منها الحقائق, إذا 
تكزر استقراقها مق ارت انل صارت تظريات غلشية أو موان انه 


"وقد فات هؤلاء العلماء. ... وغيرهم ممن قلدوهم في مسارهم الفكري بدون 

زو واتار أن الظواهر الاجتفا عاف فاا عن الجدواهر الطبيعرة القن 
لا عقل ولا إراذة لعناضرها. والتى ينم مظهرها عن مخيرها: لها فن زايا 
أحادية النسق, تحكمها كلأأو جزءا قوانين ونظريات واحدة لا تتبدل. ولذلك نجد 
أن كلأ من الملاحظة الحسية, أي المشاهدة, والملاحظة العقلية, اي التأمل 
والاممشتضارة وجميع رات ا جرت الي ى اا بوضهها ظارا هه 
أحادبة:النسرق, ستوعتها كلها في جميع فظاهرها لأن .ظاهرها لا يختلف عن 
باظنها في ي٤‏ خي انه ليدك عليه دلالة قامة لعا ن الظاهر والباظطن هن 
ازفا شافل مكافل. 


"أما الظواهر الاجتماعية فتختلف عن الظواهر الطبيعية في أنها, بوصفها ظواهر 
عنصرها الأساسي الإنسان الاجتماعي العاقل ذو الإرادة, الذي يعيش مُعاشرا 
لغيره من البشر ومرتبطاً بهم بشتى العلاقات الاجتماعية, نقول تختلف في أنها 
ثنائية النسق. فكما أن للإنسان جوانية وبرانية, فهي بالمثل ذات نسقين» . أحدهما 


جواني أي باطن, والآخر براني أي ظاهر. ومادامت كذلك, فإن البحث فيها ينقسم 
إلى «فسمين؟ احدهما نن بالنسق الاي أقييها قد كفن الظاهرة ا 
للجواس فتدركه وتتعقله, والآخر يُركز على النسق الجواني الخفي منهاء الذي 
بعد غرفة عمليات للنسق البراني, ليستجلبه ويدركه ويتعقله". 


تترجم الإشكاليات السابقة إلى إشكالية الموضوعي والذاتي. فإذا كان 
الإنسان كياناً طبيعياً مادياً فبالإمكان رصده بشكل مادي براني وكأنه شيء بين 
الأشياء.وهو شيء تف د فة ومن ثم تمكن رده باعتباره جزعا إلى الكل 
الطبيفي/المادى شترف عليه :قا سري. على الكاغات الماذية الأخرق؛ ومن تملا 
يوجد فارق بين الجزء الإنساني والكل الطبيعي/المادي, فتمحي كل الثنائيات 
وترد كل الظواهر إلى ميدأ (مادي) واحد وننتهي في الواحدية الموضوعية المادية. 
أما إذا كان الإنسان كياناً مركباً يحوي عناصر مادية ترد إلى عالم الطبيعة/المادة 
وعناصر غير مادية, فالرصد البراني, الموضوعي المادي, يصبح غير كاف ويصيح 
كل اسان قرذ كانه مسقل عن الكل ولا فط الإنسان في.قبضة الواحدية 
الفوضوعية المادنة: 


وليام ديلتاي (1833 -1911( 

عالم اجتماع ألماني, كان قليل الكتابة, ويعود إسهامه الأساسي في محاولته 
التنبيه إلى ان ثمة فارقاً جوا بين الظاهرة الطبيعية والظاهرة الإنسانية. وقد 
أكد ديلتاي أن معرفة الإنسان من خلال الملاحظة البرانية وتبادل المعلومات 
الموضوعية المادية عنه آم ندر معدن فهو كائن ذو قصد, أي أن سلوكه تحدده 
NLL,‏ مشرع اناما اسان د E‏ 
يتفاعل مع الآخرين وتتحدد تجربته الشخصية من خلال هذا التفاعل. ولكل هذاء لا 
با أن شير لاوقا دلا حسف الجريي: 


ولكن ديلتاق هقير إلى حقيفة أشاسة وهي آنا قد لا تغرف العقل البشرى بتفس 
الدرجة أو الطريقة التي تُعرّف بها الأشياء ولكن هناك مناهج أخرى غير مناهج 
العلوم الطبيعية. فالعلوم الطبيعية لا تنفذ إلى كينونة الأشياء والعمليات 
الفيزيائية: أما الخوهر الإنساتي فيمكننا الوضول إلبه مباشرة من خلال تَفَهُمَ 
وفعاسه خر الاح والتعاظف عقها وتخيلها و المعدى الى تة الفاعل 
الإنساني على فعله. 


كما أن ثمة ثنائية جوهرية تبين الفرق بين الإنساني والطبيعي وبين مناهج العلوم 
الاجتماعية ومناهج العلوم الطبيعية, وهي ثنائية تتبدی في قول دلتاي ليس 

باھكا نا SNE NS‏ بطريقة e‏ 
نتفهم (فرشتيهن) الإنسان, أي ر نفسره بطريقة اجتهادية جوانية 


er‏ من الكلمة اليونانية «هرمنويين ألاع11©11©11» بمعنى لمر أو 
«يوضح>». والفعل مشتق من كلمة «هرمنيوس» وهي كلمة مجهولة الأصل وإن 


كان تقال إنها نعود :إلى الإلة.هرميسنَ :رسول.الاله :ربوس وفى اللاهوت 
المسيحي, تشير الكلمة إلى ذلك الجزء من الدراسات اللاهوتية المع اويل 
0 بطريقة خيالية ورمزية تبعد عن المعنى الحرفي والسطحي 
المباشر وتحاول اكتشاف المعاني الحقيقية والخفية للنصوص المقدّسة (وخاصةً 
الإنجيل) I‏ التي تحكم التفرّد المشروع للنص المقدّس. وقد استخدم 
هايدجر هذا المصطلح ليشير إلى أن دراسته في طبيعة الوجود الإنساني هي 
دراسة ميتافيزيقية (لي هرمنيوطيقية (. 


والكلمة, فِي الوقت الحاضرء تعني محاولة فهم العالم لا باعتباره نظاماً 
ميتافيزيقياً وإنما باعتباره موضوع الفكر والعقل الإنساني وباعتباره تجربة معاشة 
(بالألمانية: قلت أاعالاكداع ماع با أي عالم الحياة) كما أصبحت مرتبطة بالمعنى 
العميق (والروحي) للنصوص وتميز الظاهرة الإنسانية عن الظواهر الطبيعية. 


وقد قام ديلتاي بنقل المصطلح من اللاهوت إلى الفلسفة ثم إلى العلوم 
الإنسانية. واستخدمه للإشارة إلى المناهح الخاصة بالبحث في المؤسسات 
الإنسانية والسلوك الإنساني باعتباره لوا تحدده دوافع إنسانية جوانية تصعب 
شرحها عن طريق مناهج العلوم الطبيعية. ومن ثم فإن الهرمنيوطيقا لا تتناول 
فقط المعطيات الخام .للخو اسن وانما نخاؤل فهم مفاها الذاخلىي. واضنحت 

الم متيوظيقا بالنسية لبعض العلماء هي الطريقة الوحيدة الممكنة لقراءة 
النصوص الدينية والشعرية والتاريخية والفلسفية وأي نص يتحدث عن الإنسان. 


والأطروحات الأساسية للهرمنيوطيقا هي (كما لخصها ديلتاي(: 

1 التفسير العلمي ليس هو الشكل الوحيد للتفسير. فالتفسير العلمي ينظر 
للإنسان باعتبارة كانا عضوياً تحركة الدوافع الفيزيقية:بيتها تفترض أن ننظر إلية 
باعتبار أن له دوافع داخلية وقيماً. 


2- إننا نفهم العالم الإنساني من خلال طرح أسئلة عليه. ويتحدد كل سؤال» من 
ناحية الشكل والمضمون, بمقدار الاهتمام الكامن وراءه. 


3 دالوالا يمل تقر ا جرا الكلاهرة :موصعم النسنةان: 

ومن هذه الأطروحات. يظهر ما بُسبّى «الدائرة الهرمنيوطيقية»: 

1 يمكن: انهه اغراء: ابةتوجوة أن أن قفا فل مغها إلا وعتدنا آدراك مسف 
بالمعنى الكلي, لك ال نفس ل سن درق اا 
خلال معرفة معاني اجزائه. 


2- ويمكن طرح القضية بطريقة أخرى فنقول: إن التفسير لا يمكن أن يكون إلا 
بعد أن يبدا التفسيرء فالعالم لا يوجد كموضوع لوعينا إلا من خلال اللغة. 


ودائرة الهرمنيوطيقا ليست حلقة مفرغة, إذ أن فهمنا يتعمق من خلال عملية 


حلزونية تبدأ بالإحساس بالمعنى الكلي, ثم ندرس المكونات الجزئية في ضوء 
المعنى الكلي فيتعمق المعنى الكلي من خلال معرفة معنى الأجزاء, ثم نعود 
للأجزاء مرة أخرى. .. وهكذا. 


الشرح والتفسير (فرشتيهن( 

أصبحت كلمة «يشرح» تعني «يشرح تماماً» أو هُزيل اللبس تماماً». .بل أصبحت 
لها أبعاد تفكيكية, ٠‏ فهي تعني «تعريف أسباب الظاهرة وردها إلى ف عام واحد 
أو عدة مبادئ». كما أنها قد تعني «يفضح» أو «ينزع السر عن». وهذه الابعاد 
ليست واضحة في اللغة العربية بالقدر الكافي, إلا أنها أكثر وضوحاً في اللغة 
الإنجليزية. فكلمة «يشرح» باللغة الإنجليزية هی «إكسيلين <explain‏ من الفعل 
اللاتيني «إكسبلاناري anareاexp»‏ بمعنى تيُسطح الشيء» أو «يسويّه» أو 
«يجعله مستوياً» (كلمة «بلين ©0130» الإنجليزية تعني «السطح المستوي»). هذا 
علق عكس فعل «إنتربريت «interpret‏ (من الفعل اللاتيني «إنتربريتاري 
»interpret1¡‏ وهو يعني «تفاوض»). ففعل «إنتربريت» يعني ”برز المعنى 
الكامن ويوضحه» و«يؤول النص» و«يعطي تفسيراً للموضوع» و«يترجم» أو 
«يقوم بدور المتررجم». ومن الواضح أن كلمة «يشرح» تدور في إطار المرجعية 
الموضوعية :بسطح وتسوّي حتى يستوي مع معيارية برانية, أما كلمة «فسر», 
فهي لا تنفي الأبعاد الذاتية الاجتهادية لعملية الإدراك. 


وهذا التداخل بين التفسير (بمعنى الاجتهاد في فهم الظاهرة وجعلها مفهومة إلى 
حدّ ما من خلال التعاطف معها وفهمها أو تفهمها من الداخل) والشرح (بمعنى 
إدخال الظاهرة في شبكة السببية الصلبة المطلقة والقوانين الطبيعية وكشف 
الغلاقة الموضوعية بين النشبب والنتيجة) يعوّد إلى أن العلوم الظبيعية والرياضة 
نتماذخها الواحدية الموضوعية المادية تلقي بظلالها الكيفة على العلوم 

الإنسانية. فالاستنباط (العقلاني) هو منهج العلوم الرياضية, والاستقراء 
(التجريبي) هو منهج العلوم الطبيعية. وكلاهما يحاول أن يصل إلى درجة عالية 
من الدقة والعموقية :في تتاتعة, ومن تمن :اول بعص علماء الدراسات 
استاي تبني المناهج السائدة في العلوم الطبيعية والرياضية, (العلوم الدقيقة!) 
الطييعنة E‏ . فيتبنون نماذج ر و واحدية مادية تسقط 
الأبعاد الجوانية والخاصة والكيفية للظاهرة الإنسانية وتُهمل الدوافع والوعي 

والقيمة كماما ثم بْرَدٌ الظاهرة في كل تفاضيلها إلى قانون اهيدا عام واحد, 
J‏ كل المسافات والثغرات والثنائيات والخصوصيات حتى نصل إلى ما يُتصوّر 
أنه التفسير الموضوعي الكامل أو شبه الكامل للظاهرة, أي أن دراسة سلوك 
الإنسان لا يختلف عن دراسة سلوك اليرقات فكلاهما يدرس من خلال سلوكه 
البراني وحركته الخاصة (ومع هذاء ٠‏ ينبغي الإشارة إلى أن العلوم الطبيعية نفسها 
قد انسلخت عن هذه الرؤية وأصبجت أكثر إحتمالية في رؤيتهاء كما أنها أخذت 
بالتدريج نكن لنفسها عالماً خاصاً بها مؤلفاً من كيانات عقلية ورياضية لا 

أن تجد لها وجوداً في عالم الظواهر. ويبدو أن الفرض العلمي, الذي 

كان يمثل الخطوة الثانية التي تلي خطوة الملاحظة والتجربة والذي كان يشير 
إلى مُدرَكات حسية, أصبح في المنهج العلمي المعاصر فرضاً صورياً لا بشير إلى 
مذركات حسية :وباتئ سابقا على الملاحظة. والتجربة. لكن. الفوض العلمى لم :يعد 


عا لوقا تم تخريية كما كا نانع فى الفا صن :| تمااهق تناع لعيهرية 
العلمية الخلاقة التي تأني .به باية طريقة. أودياق منهج وما بهم 'في الفرض: العلفن 
فدى فقدرئه على.أن تجعل هذا الغالم مفهوماً ومعفولاً. أي أن الخاجة إلى 
حقائق ضلبة أو شفينة:صلبة لم تكد موجود 6 ): 


وف الغالم العرين اكتضق كر من العلماك اة بل تفافة الرؤية لخر 
وَالْوَضقية (الواحدية الفيوضوعيه المادية) البي ضر على الحقائق الضلية وعلئ 
السببية الصلبة والمطلقة والتي ذهبت إلى أن قوانين التاريخ والمجتمع 
الإنسانيين تبه قوانين الطبيعة (بالمعنى الساذج لفكرة القانون العلمي) 
وحاولت اكتشاف هذه القوانين وصياغتها بطريقة "علمية" دقيقة كمية, واصر 
هؤلاء العلماء الذين رفضوا مثل هذه الرؤية الساذجة على ضرورة التمييز بين 
العلوم الإنسانية والعلوم الطبيعية وعلى ضرورة رفض فكرة وحدة (أي واحدية) 
العلوم. ومن مظاهر هذه الثورة محاولة التمييز بين الشرح من جهة والفهم 
(بمعنى «التفهم» و«التفسير الاجتهادي») من جهة ا 


وقد بدأ استخدام الفعل الألماني «فرشتيهن »۷6۲518۸6١‏ بمعنى «يفهم» أو 
«يتفهم» مقابل «إركليرين 8۲۸|4۲8۸» بمعنى «يشرح من خلال ملاحظة الحوادث 
وربطها بالحوادث الأخرى حسب القوانين الطبيعية», وذلك لوصف عملية فهم 
السلوك الإنساني المركب من خلال التعاطف وإدراك الدوافع الإنسانية الجوانية 
(مقابل شرح الأسباب البرانية). وقد استخدم هذا المصطلح كل من فلهلم 
ديلتاي وجورج زيميل وكارل ياسبرز وماكس فيبر وآخرون. وقال ياسبرز: "إن 
الحياة النفسية [الإنسانية لا يمكن دراستها من الخارج. كما أن الحقائق الطبيعية 
لا يمكن دراستها من الداخل. الأولى يمكن فهمها من خلال النفاذ النفسي. أما 
الثانية فيمكن شرحها من خلال دراسة العلاقة الموضوعية المادية". وقارن 

ياسبرز بين دراسة حَجَر يَسقط من عل (من جهة) ودراسة علاقة ا يان 
فالأول لا فک أن نراه إلا بشكل ا (فِي إطا رقانون الد أما الثاني 
فيتطلب عمليات فكرية وعقلية اكثر تركننا. 


ولكن المصطلح ارتبط اساسا باسم ماكس فيبر. فقد بين فيبر الفرق بين الرصد 
الموضوعي: المتلقي.القادي وعصليات التفسير الاجتهادية جين كال إن دراسة 
خطدرة الدجاة افر جد مدل كن رات الوت الإستاني: فغلم اجو 
الذجاع لل درن و اغا تلد نيد کون فن ال ار يفك ی اطا 
المثير المادي والاستجابة السلوكية. ونحن لا نعرف شيئاً عن العالم الجواني 
للدجاج وعواطفه وأفكاره وتأملاته إن كان هناك مثل هذا العالم. أما في حالة 
ال ت الا ف فرودون بقدر كبير من المعرفة عن العالم الجواني 
للإنسان (نتوصل إليه من خلال معرفتنا لذواتنا ومن خلال ألفتنا للطبيعة البشرية) 
ان الممكن سيت سلوك و ا ا الصلبة 
المطلقة ومن خلال الملاخظة البرانية المباشرة: فلن يكون هذا كافياً بالنسية 
للبشر. والمحاولة الوضعية السلوكية لوصف عالم الإنسان من خلال سلوكه 
البراني محكوم عليها بالفشل ومحكوم عليها بان تظل سطحية تافهة, فهي 


بإصرارها على ضرورة الشرح البراني الموضوعي ستستبعد قضايا إنسانية 
أساسية مثل انشغال الإنسان بمصيره وتجربته في الكون وإحساسه بالاغتراب 
اا ا يكفي, والمطلوب هو عملية تفسير لا تدور في إطار الواحدية 
والإدراك المبذع لتركيبية الدوافع الإنسانية وغموضها. 


التحول عن التنظير المركب إلى الممارسة الا ختزالية 

عن الحير الطبيعى فى العالم ال (كما أسلفنا), ولكننا مع هذا نجد 5 اال 
الاختزالي المعلوماتي التراكمي (الواحدي الموضوعي المادي) الذي لا يفرّق بين 
الظاهرة الطبيعية البسيطة والظاهرة الإنسانية المركبة يهيمن على الدراسات 
والبحوث في جامعاتنا ومراكزنا البحثية ئلا تماما: واعتقة ان.ما يحدث 
هو أنه رغم وجود الوعي النظري بالاختلاف الجوهري بين العلوم الإنسانية 
والعلوم الطبيعية إلا أنه لا يتم تفعيله ولا ينتقل إلى مستوى الممارسة البحثية 
نفسها. وأعتقد أن كثيراً من الباحثين يتخلون عن وعيهم هذا ويتسقطون في 
الممارسة الاختزالية التي لا تُفرّق بين الطبيعي البسيط والإنساني المركب. 


وعادةً ما يحدث هذا في مرحلة صياغة الفروض. TS‏ 
ويعكس الفرض تكهنات الباحث بالنشة لنتائج البحث الضزتفنة.. و الباحث 
الفرض بشكل مؤقت حتى يتحقق صدقه أو كذية عن طريق الملاحظة: والتعريب: 
ويقوم الفرض بتوجيه الباحث إلى المعلومات والبيانات التي يتعين جمعها وهو ما 
يوفر كثيرا من الوقت والجهد كان يمكن أن ينفقه في الحصول على بيانات 
محدودة ا عديمة القيمة تتصل بالمشكلة قيد الدراسة. فمن الواضح أن مرحلة 
صياغة الفروض هي من أهم مراحل البحث إن لم تكن أهمها. ولكنها, بدلا من أن 
تكون المرحلة التي يبدأ الباحث فيها عملية التفكيك والتركيب بشكل مُتعمّق 
وبلورة الإشكالية التي سيتناولهاء, أضبحت (في كثير من الأحيان) المرحلة التي 
يَتبنى کا الباحث النماذج الاختزالية الواحدية المادية التي تقتل الواقع الإنساني 
وتفيئة وتقضي على أبعادة المركبة وتقذف بالياخث: في يزان النهاذح 
المعلوماتية التراكمية والموضوعية المتلقية. 

وقد صدرت بعض الدراسات التي تُميّز بين الظواهر الطبيعية والإنسانية بحماس 
شديد وبراديكالية صارمة لئ المستوى النظري. ومع هذاء حينما وصلت هذه 
الدراسات إلى قضية الفروضء وصفتها في عبارات مثل: 


كلما كانت الفروض واضحة, ساعد ذلك الباحث على دقة تحديد أهداف البحث 
وخسن اعبار نة الت واسلوية واذواتة. 


جب أن صاع الفروض: في كلمات سنيظة كلما أمكن: 


خت أن نكون الفروض:محدذدة فى نطو رها لا واسعة عريضة. 


ا تكون الفروض متمشية مع معظم الحقائق المعروفة السابقة التي 
نيت ضدفها أو صعتها. 


ولابد أن نقرر أن الأمثلة السابقة حالة متطرفة من الاختزالية ولكنها حالة 
متطرفة ممتلة. وما يهمنا تقريره هنا أن النموذج المهيمن في مرحلة صياغة 
الفروض هو عادة نموذج اختزالي يستبعد الإنسان كإنسان ويحدد ويشيئ 

الظاهرة الإنسانية ليجعلها تشبه الظاهرة الطبيعية في بساطتها 0 وهو ما 
تخلق لدى. الباحت وها -مفاذه أن الظاهرة الإنسانية يمك رصدذها بشكل برانى: 
عن طريق مراكمة المعلومات التي تتوافر عنها. 


بل يمكننا القول بأن العلوم الإنسانية في بلادنا أصبحت تعيش في ظلال النماذج 
المستمدة من العلوم الطبيعية باعتبارها نماذج بسيطة وواضحة ودقيقة, وأصبح 
الطموح الخفي للعلوم الإنسانية أن تصبح في بساطة ووضوح ودقة وموضوعية 
العلوم الطبيعية مما يعني افتراض أن الإنسان ظاهرة طبيعية وأنه جزء لا يتجزأ 
مها :مما يعني ضفور .بل اختفاء الغبز الإنساني (وعلي العكس من.هدا تجد أن 
اقتواض انفضال الإنسان عن الطبيعة هو تاكية لر كت علن حناتب 

البساطة, وللكيف على خسات:الكم. وللعمق. على حساتب: الوضوخ والقة): 


ومما ساعد على هذا الاتجاه نحو «تطبيع» الظاهرة الإنسانية (أي النظر إليها كما 
لو كانت ظاهرة طبيعية) اتساع قاعدة المعلومات 00 يسمّى «ثورة المعلومات» 
5 "انفجارها". فإذا كان على الأستاذ الجامعي (أو المؤلف) أن يقرأ عشرات 
البحثية والرشائل الجاضفية, فلابد أن يفضل إلتعامل مع المسلمات ا 
الواضحة والدقيفة فمغالحها امز شهل. لها أمر حتفي أما مناقشتها 
واختنارها دامن يحتاخ دا مركا ووفا طويلا والحظات التحليلي لنفس الأنقتاة 
لابد أن يتسم بنفس البساطة والوضوح والدقة, وا رسائل التي يناقشها لابد أن 
السير وأن عتم آله المؤنمرات في الذوران. 0 فكثيراً ما تُعرّل الفرضية عما 
خواها ختى يمك "معالجتها"” فى رسال أو كات ويتجول الفكر الى مجموعة 
أفكار:متزاصة, وكأن كل فكرة ليست سوى شيء لا يربطه زابط بالأفكار 
الأخرى, وكانها ليست جرة! فر رون للكون. 


إن النموذج الفعال, الذي يُستخدم أثناء صياغة الفروض في الرسائل الجامعية 
وفي عملية التأليف, ٠‏ يعيش في ظلال النماذج المستقاه من العلوم الطبيعية, ولذا 
نجده لا يُفرّق في كثير من الأحيان بين مناهج البحث في العلوم الطبيعية وفي 
العلوم الإتسانية ولا بين الظواهر الطبيعة والظواهر الإنسانية. وحيث إن التموذخ 
الفعال مستبطن بشكل غير واع فإنه لا يُعلن عن نفسه بصراحة إلا في حالات 
نادرة (وعلى كل, من يجرؤ ان يصرح بالقول بان الإنسان والشيء لا فرق 
بينهما؟) إلا أنه مع هذا يتبدّى من خلال مجموعة من الافتراضات والآراء 

بأن هناك معنى واحداً نهائياً صائباً ننجح في الاقتراب منه إن تحلينا ا 


والحياد. ويسود الاعتقاد بأن إلمعرفة سلسلة مترابطة الحلقات كل حلقة تؤدي 
إلى التي تليها, ولا فكن ا الحلقات المتجاورة لأن"سلسلة المعرقة - حست 
هذا التصوّر - سلسلة تراكمية صلبة (تماماً كما هو الحال في حقل العلوم 
الطبيعية), ٠‏ ومفهوم السببية الذي يسود فيها هو بنفس الصلابة. واتاخة عملية 
التاليف من :نم شكل. إضافة معلومات: الواحدة للاخرى .ومراكمتها:.ويضة التاليقت 
هو إجراء تجارب في إطار النظرية العامة السائدة حتى نزداد اقتراباً من الحقيقة 
الوا الت تعادل ال ن الملبيقي أو الرراضي فى الف الط 


ويتبدّى هذا النموذج الفعال في اقتراحات الرسائل الجامعية في حقل العلوم 
الإنساية: أدكر في المقاصي: (أى جى آؤاخر الستينيات) حييها كان طالب 
الماجحستس اه الدكتوراه يسجل موضوع بحثه كان يكتفي باختيار عنوان الموضوع 
(أي الإشكالية التي سيتناولها الباحث) في سطر أو سطرين, ويُترّك بعد ذلك هو 
وأستاذه, فالمسالة "بحث" والبحث لاند.أن بكون منفتحا: ولابذ أن يؤدي إلى 
تحولات فكرية. أما الآن مع افتراض إجراء التجربة في إطار النظرية العامة 
السائدة, ومع افتراض فكرة التراكم المعلوماتي, فإن مشروع الرسالة يصل 
احنانا إلى سنين فده ج يد كن الاح كل ما سقو لهرمسيفا , وكل الفراضع 
بل فصول البحث. :ولكق.إذا كان "الباحث" :يعرف ما سيفول: فلماذا بیت 
الرسالة إذن؟ 


وانظلافا من نفس التصور الث ركفي الهج تجو التساطة و الوضوح اة 
والموضوعية والإيمان بوجود معنى واحد نهائي صائب (يشبه القانون العام في 
القلوم الطبيفية). أصبح مل الامو الشتائعة الان قي حفل الدراسات الغليا في 
العلوم الإنسانية أن يتقدم الطالب باقتراح لكتابة دراسة عن "الفكر التربوي 
للشيخ محمد عبده", على سبيل المثال, فيقال له "إن هذا الموضوع قد رس من 
قبل" وأنه "نمت تفطينه".. والامتزاض. هنا أن الدراشة تفظطي موضوعا (الفكر 
التربوي للشيخ محمد عبده بشكل عام). لا إشكالية أو إشكاليات محددة (علاقة 
فكر ال محمد وه الو تفكره الذي ا ادعات مقطا ان كان هة 
تناقضات - علاقة فكر الشيخ. محمد عتذه التريوي فر فن سيقة من العفكرين 
ومن اتوا بعده ‏ علاقة فكره السياسي بفكره التربوي). وإذا كان موضوع الرسالة 
هو موضوع بشكل عام (وليس إشكاليات محددة) يرصد بشكل موضوعي براني, 
فمن المنطقي أن يتحول كاتب الرسالة إلى عامل أرشيف ومن ثم يمكن أن 
يقال له: "إن هذا الموضوع قد درس من قبل وتمت تغطيته" ن 
المعلومات الخاضة بهذا الفوضوع تم جمعهاء ماما ملعا ق المعاومات 
البزانية عن اخذى الكاتئنات (وهي + في وافع الامن مرعلة دنا من:مراجل 
الدراسة في العلوم الطبيعية, لابد أن تعقبها مرحلة ربط المعلومات بعضها ببعض 

لم التعميم مهاد وهي عملياك :عفلية تتطلي. قدر | غالا من الخال الخد رة على 
ال 


هذا الموقف يستبعد بطبيعة الحال الذات المركبة المُدركة المتفاعلة مع 
الموضوع التي تصوغ الإشكالية المحددة ويستبعد فكرة أن التساؤلات التي 
يطرحها باحث ما في العلوم الإنسانية. يحمل اعباءه النفسية والفلسفية الخاصة, 


لابد أن تكون مختلفة عن تلك التي يثيرها باحث آخر يحمل أعباء نفسية وفلسفية 
أخرى, وأن اختلاف التساؤلات لابد أن يؤدي إلى اختلاف النتائج. كما يعني هذا 
الموقف تجاه البحث والتأليف إنكار إمكانية التحولات الفكرية أثناء عملية البحث 
بسبب رز تركيبية الإنسان وتركيبية الظاهرة. ولذا انتهى الأمر بأن اضيحفت عملية 
لواف في العلوم الإنسانية هي مجرد إجراء تجارب في إطار النظرية 
والفروض العامة السائدة. وظهر ولع غير طبيعي بالأرقام والإحصاءات والجداول 
والرسوم البيانية. وأصبح الاستبيان الوضول إلى الدقة المزعومة والتوصل 
إلى الحقيقة الواحدة. وفي نهاية الأمر أصبح التاليف, عند الكثيرين» هو التوثيق 
ll‏ ام اكتشاف للمنحى 
الخاض للظواهر موص الدراسة: وهو ما أسمية التونيق الأفقي: أن يأخذ الباحث 
مقولة معروفة مستقرة ويوثقها من كتب أخرى دون إبداع أو تساؤل, كأن يثبت 
الباجت يما لا قبل الشك: أن الصهبونية:جركة عنصرية: وان الروفا شكية عودة 
للطفيعة والعواطى. وان صر هة القل» وأنيجافظ از اهنم شاغر الوطنية! 


وقد أصبح كثير من البحوث الأكاديمية التي يُقال لها «علمية», والتي يتقدم 
أصخابها من أساندة الخامعة للترقية, ويحصلون علبها في معظعم الأحيان؛ ليست 
إلا إعادة تريب لبعض الحقائق التي وردت: في دراسات سابقة أو ربخا اكتشاف 
حقيقة جديدة لا علاقة لها بنموذح أو (وكان الباحث فعس أو سولوك هولمز). 
بحيث أصبح البحث العلمي مثل الكائن الطفيلي الذي يعيش على البحوث 
العشوره أو .مئل الطائر الخارج الذي يتفض على فريسته إن .غفل الاخرون:عتها: 
وأصضبختجمعانر الترقية. مسألة كمية مل عدد المراجةب تاريخ تشرهات عد . 
اللغات التي كتب بها هل هي من آخر المراجع... إلخ. وهي كلها تنم عن أن كثيراً 
من أساتذة الجامعة (من المتقدمين للترقيات وممن يقومون بمنحها) يدورون في 
هذا الإطار العقيم. وأصبحت الرسائل الجامعية دراسات في موضوعات عامة 
مثل "تاريخ ليبيا في النصف الأول من القرن العشرين" أو "المدرسة الطبيعية في 
الأدبين الإنجليزي والفرنسي في النصف الثاني من القرن التاسع عشر". وتصبح 
القضية لبحث الطالت: عن موضوع "لم رركتت عنه اجد من قبل". وحيتها يختار 
"الموضوع" يفك الظالي مدهونا فى جره من أمرة لا يدري هاذا يفعل واي 
يبدا واين ينتهي. ولكن عادة ما يتم التغلب على هذه الحيرة عن طريق صيغة 
نمطية محددة: تحديد عدد الصفحات ‏ كتابة فصل عن حياة الكاتب فصل آخر 
عن خلفيته ‏ فصل ثالث عن أفكاره ‏ فصل رايع عن أعماله الأولى ‏ فصل خامس 
عن أعماله في شبابه, وهكذا. وتبدأ الآلة في اليدوران وفي مراكمة المعلومات ولا 
تتوقف إلا حينما يشعر الأستاذ أن الدارس قد أنهك بما فيه الكفاية وجمع جمع من 
المعلومات الكنين ولابد أن ناثي الاشارة من الأشتاد لان مثل :هذه الدراسة لا 
يمكن ان تكون لها نهاية, “فهي ليست لها بداية بسبب افتقار الإشكالية وعدم 
وجوذ أسئلة محددة: تعدناتي تعد ذلك مرحلة مناقنزية الرسالة والتي لا تختلف 
عادةً في منهجها عن المنهج المتيع في كتابتها (وذاك الشبل من ذاك 
الأسد).فالمناقشات تدور في الغالب حول حصر آخر المراجع وآخر المعلومات 
وكم المعلومات. و"النقد الموضوعي" يأخذ شكل نقد معلوماتي كميئ, إذ يُحصي 
الأستاذ المناقش الأخيطاء المطبعية والمعلوماتية التي وقع فيها الكاتب 
والفزاجة الى لم تطلع: عليها: أما وجود أوغيات الإشكالية, أما العملية الإنداغية 


الأساسية, عملية التفكيك والتركيب, فهذه أمور ترك وشأنها وكأنها أمر ثانوي لا 
اهمية له. 


ئ كن ا لقول ان :فتافحنا ا لتعليمية تدر عن فلسيفة تراكفية ووه مماتلة 

م E‏ ا 

حشدا | کلام المعلوفات اه بجوار او رسا بعد فقرس): فيبرز 
متوسظو الذكاء الذين لا يتمتعون إلا بموهبة الحفظ.والتكزار والاجترارء وتفقد 

الأجيال مقدرتها على التفسير والإبداع والنقد. 


ويصل النظام التربوي إلى قمته أو هوته في ظاهرة الدروس الخصوصية, حيث 
تصبح الكفاءة الأساسية هي الكفاءة في تلقي الحقائق البسيطة الواضحة 
الدقيقة. وعلى مستوى الجامعة يقوم الأستاذ بإملاء محاضراته فيدوّنها الطلبة 
بكفاءة عالية, ثم تتطور الأمور فيطيع الأساتذة محاضراتهم فيما ر یسمی 
«المذكرات نت الجامعية» فيقوم الطلبة بحفظها ويقوم الاساتذة بجمع "فائض 

القيمة". وتذور العملية التربوية ياسرها حول الاحتحانات أي كفاءة تلفي ا 
البسيطة الواضحة الدقيقة وكفاءة كتابتها في بساطة ووضوح 'ودقة في ورقة 
الامتحانات في ار وقت! وتدريجيا تصبح القضية التربوية الا اة هي الأرباح 
التي يتقاضاها المدرسون عن دروسهم الخصوصية والأساتذة عن مذكراتهم 
الجامعية. ويطالب بعض "المصلحين" بضرب هذه العملية الاستغلالية عن طريق 
ال ا ا دا عبط | ا 
شيئاً مذعناً. ويتحرك الجميع داخل إطار جامد لا يؤدي إلى أية تحولات فكرية أو 
إثراء فكري أو معرفة جديدة, فما يُعرّف هو عادةً مجموعة من الحقائق المتناثرة 
(البسيطة الواضحة الدقيقة) التي ينساها الطالب بعد الامتحان ويصبح عقله مرة 
أخرى صفحة بيضاء من غير سوء, ويضمر الإبداع وتضيع الحقيقة. ولحسن الحظ 
فإن تيا من الباحثين الأذكياء يفلتون من قبضة هذه النماذج, ولكن هناك العديد 
انا فمن تسقطون ضرعي لها فيسفظون الإبداع.والخيال والعقدرة :على 
التفكيك: والتركيب فتراكمون الفعلومات بشكل موضوفي متلق :فحايد بارق 
وترسقط هذه القضية راطا وتيقا بمشيكلة العوضوعتة.والذاتية في العلوم 
الإنسانية. 


الموضوع 1 : 
«الموضوع» بالإنجليزية «اوبجيكت 00[401» من الفعل اللاتيني «اوبجيكتاري 
21]ع00[0»: ومعناه «يعارض» أو هلقي امام», المشتق من فعل «جاكري 
ع]ع20[» بمعنى «يلقي ب», و«اوب 00» بمعنى «ضد». و«الموضوع» هو الشيء 
ا 0 الخارجي وكل ما يدرك بالحس ويخضع للتجربة وله خارجيته 
وشيئيته, ٠‏ وکل ما هو مستقل عن الإرادة وبوجد خارج الوعي الإنساني 

رغائينا وآرائنا: والموضوع ينطوي على على طبيعته وحقيقته, ووجوده ليس رهنا 

بمعرفته ولا بتسميته. وعادة ما يجري تصون الموضوع :على أنه نابت متف 


وکن الفول بان «الموضوغ» في الفلمفات: التي يمكن تصنيفها على أنها 


«موضوعية» هو الركيزة الأسناسنية للعالم, ٠‏ وهو المطلق الموجود بذاته, وهو الكل 
المركب المتجاوز للأجزاء. فليس له سبب متقدم عليه ولا فاعل ولا صورة ولا 
عاذة ول غات فهو بققام الفخرك. الاول. 


ف الع آنآ ت وي الي عضي ال على الو وو وة شض 
المفكرين المحدتين: الموطوء هو الفعل وفندالا خرن هو تانج وانانالفغل: 


وتستخدم كلمة «موضوع» للإشارة إلى أي شيء نتحدث عنه وإلي المادة التي 
يبني عليها المتكلم أو الكاتب كلامه وإلى مادة البحث, فنقول ل 'موضوع هذا 
البحث هو كذا" . وموضوع العلم هو معطياته ومادته وظواهره وحقائقه. وموضوع 
القضية (بالإنجليزية: سابجيكت 06زانا5) يقابل المحمول (بالإنجليزية: يردكيت 
مedicatام),‏ فهو الذي يُتحدّث عنه ويُحكم عليه في أي قضية إما إثباتاً أو نفياً. 


ونحن نذهب إلى أن الفلسفات العلمانية الشاملة تفترض الطبيعة/المادة كنقطة 
مرجعية نهائية وكركيزة انا سر فهو الموضوع النهائي الذي يستوعب كل لشيء 
بما في ذلك الذات الإنسانية. وتشير كلمة «موضوع» في هذه الموسوعة إلى هذا 
العظطاق اعت ارم العوضوة 'التهاتي المتحاون كما سر انضا ال أت :محزدات 
ومطلقات مادية لا إنسانية هي في جوهرها تنويع على الطبيعة/المادة ومرجعيتها 
النهائية واجذية ماضية. وهذه المطلقات الماد تحور الاسان ولا يتجاورها 
وتستو كب الإنسان ولا يستوعبها. ونشير إليها أحياناً بتعبير «المطلق العلماني», 
فهي مرجعية ذاتها (الدولة القومية ‏ السوق/المصنع ‏ الدافع الاقتصادي ‏ المنفعة 
اللذة ‏ حتمية التاريخ(. 


كما اندهن: إلى. أن المتظوقات الحلولية الكمونية رحبت يكون المركو كامنا خالا 
في المادة, تنطوي على صراع حاد بين الذات والموضوع, فتتمركز الذات حول 
نفسها ا گتار انها شي الفر كز ولكها تققد جدودها وتحد نفشها متفر كرة جول 

الموضوع مذعنة له. 


الذات 

«الذات» بالإنجليزية «سابجيكت ]6هزالا5» عن نفس أصل كلمة «أوبجيكت 
أ©00[6», وهما من فعل «جاكري 306/6[» بمعنى «مُلقي». ولكن: بدلا من «اوت 
0 والتي تعني «فوق» التي تضاف لكلمة «اوبجيكت 00[66016», يضاف مقطع 
«سب تالا5» بمعنى «تحت» أو «مع». والأصل الإنجليزي يشير إلى حالة 
الاستقطاب ين الموضوعي: والذاني: والد اتی فو ها نسي إلى الذاف: ائ ها 
يتصل بها أو يخضع لها: 


1ات الشيء هي جوهره وهويته وشخصيته. والذات هي حقيقة الموجود 
0 .ويقابله ا أي التبدلات الظاهرة على سطح الأشياء. والذات 


ماي الشهور وا لفن :قتنف الذات فلن الوا وفك الزات الطاب 
وتُوجد الصور الذهنية وتُقايل العالم الخارجي (غير موضوعي) الذي يقع خارج 


نطاق الوعي. 


3 - العقل أو الأنا أو الفاعل الإنساني المفكر وصاحب الإرادة الحرة أو الكيان 
الذي يتصف بصفات محددة (الموضوع هو المفعول به(. 


4 العقل الديكارتي أو الكانطي الذي يُدرَكَ العالم الخارجي من خلال مقولاته. 
5 صانع التاريخ كفرد أو طبقة (باعتبار أن التاريخ هو الموضوع(. 


وحن نشيو في فده الخو فو عة إلى الذاث باعفارها الذات الاتشامة الخرة 
الفاعلة المسئولة. وفي إطار المتنظومة العلمانية العقلانية المادية. يمكن الققل 
بأن الذات الإنسائية ذات طببعية ماذية ليس لها أضول ريانية. ومغءأنها لا توجد إلا 
في الزمان والمكان, فإنها تصر على أنها مركز الكون وأنها ستحقق تجاوزا 
لقواش الظبيعة ولكها: لانها'ذات طبيعية: تففد حدودها وتفكك وههن 

اللو ال تن على الط عا المات ونا وا كر خول ال ناو 


داخل ا المادية إلى 0 حول الموضوع (الطبيعة/المادة) وتحل 


إشكالية الموضوعية والذاتية 


«الموضوعية» مصدر صناعي من كلمة «موضوع». والموضوعية هي إدراك 
الأشياء علي ما هي عليه دون أن سوا نظرة ضيقة أو أهواء أو دول او مصالح 
أو تحيراك ت أو حب أو كره. ولذاء فان وضفع شحض يان "تفكيره موضوعي" . فإن 
هذا تی أنه اعتاد أن يجعل أحكامة تسترد إلى الط إلى الات على اسا 
الل وبعن معرفة كل الها سات والطروف واا 


والموضوعية هي الإيمان بأن لموضوعات المعرفة وجوداً مادياً خارجياً في 
الواقع. وبأن الحقائق يجب أن تظل مستقلة عن قائليها ومدركيهاء وبأن ثمة 
خقائق :عامة يمكن الناكدة من ضصدقها أو كتا 8 الدهن يستطيع أن نضل إلى 
إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها (مستقلة عن النفس المُدركة) إدراكا كاملاً, 
وأن بوسعه أن يحيط بها بشكل شامل, هذا إن واجه الواقع بدون فرضيات 
فلسفية أو أهواء مسبقة, فهو بهذه الطريقة يستطيع أن يصل إلى تصوّر 
موضوعي دقيق للواقع يكاد يكون فوتوغرافياً. 


وكلمة «الذاتي» تعني «الفردي», أي ما يخص شخصاً واحداً, فإن صف 
بان "تفكيره ذاتي' ' فهذا يعني أنه اعتاد ان عل احكاقة قينية على شه 

وذوقه. وبُطلق لفظ «ذاتي» توسعاً على ما كان مصدره الفكر لا الوا ومنه 
الأحكام الذاتية (مقابل الأحكام الموضوعية) وهي الأحكام التي رتعبر عن وجهة 
نظر صاحبها وشعوره وذوقه. فمعرفتنا بالواقع محدودة تنام عن طريق 

خبرتنا الذاتية الخاصة وتجربتنا الفريدة ووعينا وإدراكنا. 


و«الذاتي» في الميتافيزيقا هو رد كل وجود إلى الذات, والإعتداد بالفكر وحده. 
أما «الموضوعي»: فهو وذ كل الوجود إلى الموضوع: المندا الواعد المتجاور 
للذات. أما في نظرية المعرفة, فإن «الذاتية» تعني أن التفرقة بين الحقيقة 
والوهم لا تقوم على أساس موضوعكي: ٠‏ فهي مجرد اعتبارات ذاتية, ولیس ثمة 
حقيقة مطلقة. أما «الموضوعية» فترى إمكانية التفرقة. وفي عالم الأخلاق, 
تذهب الذاتتة إلئ .أن عقياس الخين والشن إنما'يقوم على اغتبارزات شخضية اذل 
نوخد :مغيارية متحاوزة: اما الموضوعية قترئ إمكانيةالتوضل إلى مغيازية: وقي 
عالم الجمال, تذهب الذاتية إلى أن اه الجمالية مسألة ذوق, أما الغو ون 


ورغم أن هذه التعريفات تبدو سلسة وبسيطة, ورغم أن التعارض بين الذاتي 
والموضوعي سلس وواضح, فإن ثمة مفاهيم معرفية كلية نهائية متضمّنة غير 
واضحة تحيب: على الأسئلة الكلية النهائية (ما الإنسان؟ ما العناضز المكونة له؟ 
ما علاقة عقله بالواقع؟ ما الهدف من وجوده؟ أيهما يسبق وجوده وجود الآخر 

الإنسان أم الطبيعة؟). وسنلاحظ ابتداءً أن هناك أشكالاً كثيرة من الموضوعية 
(تعاها كما أن هناك أشكالا كثيرة من العفلانية)وولكن المرجعيات عادة قير 
واضحة. فإذا قلنا "فلنكن موضوعيين" أي"فلتحكم العقل" ولم نزد. فنحن نقول 
في واقع الأمر "فلنكن موضوعيين ولتحكم العقل في إطار المنظومة المعرفية 
السائدة التي تسبق كاذ هنك الموضوع والعقل" . وفي العصر الحديث, نحد أن 
المنظومة المهيمنة هي المتظومة المادية ونموذح الطبيعة/ المادة حيبت لافرق 
بين الطبيعة والإسان. ولذا:.فإن. عبارة بزيئة هنل «فلكن موضوعيين» نعي في 
واقع الأمر «فلنتجرد من عواطفنا وذكرياتنا ومنظوماتنا الأخلاقية وتراثنا ولنرصد 
الواقع الإنساني والطبيعي كما فو أى أن كلمة A‏ بشكل مجرد تعني 
عادةٌ «الموضوعية المادية» أو «المتلقية» (تماماً كما أن كلمة «عقل» بشكل 
مجرد تعني «العقل المادي»). وبهذا المعنى, فإن الموضوعية هي, في واقع 
الامر: العفلانية الهادية فى هز جل التم ركز خول الموضوع .لا التمر كر خول 
الذات): وأنها نتاج الرؤية المتمزكزة: حول الطبيعة/المادة: وعاذة ما تدور قي 
إطار المرجعية المادية الكامنة في الطبيعة/المادة (على عكس الذاتية. فهي نتاج 
الرؤية الهتمركر ةحول الذات والانسان: وعادة ما نورفي إظار المرجعية 
المادية الكامنة في الذات). 


ويمكن تلخيص الأبعاد الكلية والنهائية المعرفية) للموضوعية (المادية) بأنها 
الإيمان بأن العالم (الإنسان والطييعة) كل متجانس مكتف بذاته. وتبدأ المتتالية 
النماذجية للموضوعية المادية (شأنها شان أية منظومة حلولية كمونية مادية) 
بمزجلة إنسانية ذاتية (واحدية ذاتية ‏ تمركز حول الذات). ومع تحقّق المتتالية 
وبعد مرحلة“قصيرة من الثنائية الصلنة تصبح الطبيغة/المادة هي المركر وتهيمق 
الواخدنة الموضوعية الفادبة (القمر كر خول الموصوع )اقهذا يفني في وافع الاش 
الستيعاد الإنسان كعيضر.فا عل وتجوراه إلى تهر سل متلق الف ا 
تتحول إلى كيان بسيط منبسط سبحا يستو كب هذا الإنسان, اي ان ثنائية 
الإنسان والطبيعة. الفضقاضة يتم القضاء غلنها لصالخ الطبيعة وتسود الواحدية 
المادية. 


القضايا التالية: © 


1 عقل الإنسان: 
1 العقل السليم من منظور الرؤية الموضوعية (المادية) إن هو إلا صفحة بيضاء 


أو سطح شمعي (باللاتينية: تابيولا رازا r2‏ 3الااة): وهو ما يعني أنه مادة 
مخطية: فهو دهاع او ماكر مه عقلا(فالعقل مفهوم فلسفي وليس مجرد 
وجود ls‏ 


ك) اعفن فلن معط مخانددفيو 6 0 طح ا ات الم کات 
الحسية وتتراكم. 


ج) عقل الإنسان لا متناه في قدرته الاستيعابية والامتصاصية والتسجيلية. 


ال السليم اوعنص ويرضه اد شدية دون أن شؤة اوي او 


ه) هذا العقل جزء لا يتجزأ من الطبيعة/المادة, أي أن الحيز الإنساني ليس له 
وجود مستقل, ولهذا. السبب تسري علې عقل الإنسان الا المادية العامة 
شخصية ولا خدود (حدووة تتطابق ا مع حدود الطبيعة/المادة). وهو سل 
الطبيعة يتحرك في إطار القانون المادي العام ويرى العالم في إطار التشابه 
والتجانس. وهذا هو المعنى الحقيقي للقول بن ثمة تقابلً بين قوانين العقل 
وقوانين الواقع, وبين الذات والموضوع. 


و).ولهذا السبب نفسة: قان العقل قادن على التعامل مع العالم الموضوعي 
الخارجحي: أي العالم المجسوشن: يكفاءة بالغةء. اما حينما يتقافل مع عالم الاإنسان 
الداخلي, فهو أقل كفاءة. 


2 الواقع: 


أ) الواقع الموضوعي (الطبيعة) واقع خام بسيط (يأخذ في أغلب الأحوال شكل 
کی ا متحركة). وهو مجموعة من الحقائق الصلبة والوقائع المحددة (التي تنطيع 


أيضاً اال ا اماس تماماً مثلما ثعامل الطوأهر الطبيعية. iT‏ 
الفروق بين الإنسان والطبيعة يحنت يتكول الإنسانئ إلى طبيفي: أي ان 
00 تصدّر عن الإيمان بوحدة (أي 0 00 بحيث يصبح اا 


تاهج العلوم الطبيعية لكراسة: 


ج) الحقائق, لهذا السبب, عقلية وحسية (فالعقل جزء من الطبيعة) وقابلة لأن 
تعررّف من جميع جوانبها, والموجود هو ما نحسه ونعقله وما وراء ذلك فاوهام. 
المعرقة ادن عة وحسية طا رل الل لح انان هما زو 


واحد). 


ذ) أجراء"الواقغ الموضوعى تترابط:من ثلقاء تنفسيها حسب قوائين الترائط 
الطبيعية/المادية العامة. وحسب حلقات السببية:الواضحة المطلقة: وبشكل 
صلب لا تتخلله ثغرات أو فجوات. فكل شيء يدخل شبكة السببية الصلبة ومن ثم 


يمكن رد كل الأجزاء المتعينة المتفردة إلى الكل العام المجرد. 
ف فد اة كامنة»قئ: الأشياء ]و لوقه بها اها 
الإدراك: 


أ) عملية الإدراك :تدوز في إظار المرجعية المادية الكافتة: ولذا فهئ عملية 
اتصال بسيطة مباشرة (جسدية مادية؟) بين صفحة العقل البيضاء والواقع 
اللبيعة/العاده. تلك القوانين الى سرك على الاتيياق مراع على الا 


ب وهي عملية تلق موضوعية مادية تراكمية (ذرية) إذ يعقوم العقل بتلقي 
الحقائق الصلبة. والوقائع المحددة: المتنائزة التي نابي من الواقع الفوضوع 
الطبيعي/المادي الذي يتراكم فوق عقل الإنسان. 


ج) وبإمكان هذا العقل أن يقوم بعمليات تجريبية, أي أن يختار عناصر من الواقع 

کت أن يكون متسدفلل عن قوانين. الطبيعة/المادة. ولذاء سيختار العقل رسكل 

ا الى ) ال ت العامة والمتشتركة والمتشابية دي الطلواهر زتهي ا 

0 والقابلة للقياس والنظر العقلي) وهي التي تساعد على التوصل إلى 
نون العام. 


6 وحن حين تقول «العقل يربظ» فهذا من فقيل التجاوز: فالأشباءة كما 
أشلفنا ‏ مر نط :فى الواقع برياط:السيبية الواضج : والواقع:والمفطيات 
الحفبية ترط فيي: عفل الإنسان من تلقاء نفتنها؛ يشكل اليه حسي قواتين 
الترابط المادية الألية العامة. إذ تترابط الأحاسيس ا ولال اا 
بسيطة, ثم تترابط الأفكار البسيطة لتتحوّل إلى أفكار مركبة تترابط بدورها 
لتصبح أفكاراً أكثر تركيباً. وهكذا حتى نصل إلى الأفكار الكلية. 


هع عفلية الإذراك عملية عامة لآ تتائز بالزمان: والمكان. أو:تموقع المدرك مق 
الظاهرة. 


6 العقل كاذو غلئ:زباذة التعرية إلى أن#تضل إلى القؤاتين العامة للخركة 
ويصوغ هذه القوانين في لغة بسيطة عامة يُستحسن أن تكون لغة الجبر, حتى لا 
تختلف: لغة الإقصاح من مدرك لآخر. 


4 بعض نتائج الموضوعية )المادية:( 


تُلغي a‏ (المادية) كل الثنائيات, 0 ثنائية الإنسان ولطية 


|) تدور الموضوعية (المادية) في إطار الواحدية السببية (المرتبطة تمام الارتباط 
بوحدة [اي واحدية] العلوم), فثمة سبب واحد أو عدة اسباب لتفسير كل 
الظواهر. 


نا هة | يمان رور الوضول'الوددرعة: عالية من اة وشتقولية ال 
تتفق مع الواحدية السيرية. 


ج تبقل الموضوعية (الفافية) مركن ا داز ك فين العقل الإنساتي إلى الشىء 
نفسه, ولذا فإن هناك اتجاهاً دائماً نحو تأكيد الحتميات الموضوعية المادية 
المختلفة. 


د) تستبعد النماذج الموضوعية (المادية) الإنسان كعامل قادر علي تجاؤز 
المعطيات المادية حوله, بل ترده في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير لهذه 
المعطيات. 


هي الموضوعية (المادية لا تعترف بالخصوصية, ومنها الخصوصية الإنسانية. فهي 
تركز على العام والمشترك بين الإنسان والطبيعة. ولذا فإن الفكر الموضوعي 
يعبر عن نفور عميق من الهوية والخصوصية. 


و لا تعترف الموضوغية (الماذية) بالغاثيات الإنسانية ولا بالقضة, :فالعائيات :لآ 
سكن ااا قناسها: كما انها متصوزة علب امار دوق عالم الله ولا 
تستبعد الموضوعية فكرة المعنى. 


ز لا تعترف الموضوعية (المادية) بالإبهام, فهي تُفصّل الدقة الكمية التي 
يمكن استخدامها في دراسة كل من الإنسان والطبيعة, ولذا فهي 
تستبعد. بقدر الإمكان, عناصر الإبهام وعدم التحدد في الطبيعة والإنسان. 


ح) تفضل الموضوعية (المادية) البراني (فهذا هو المشترك بين الإنسان 
والحيوان) وتهمل الجواني. 


طا واف الإتسناة:ممنظة :واضحة: نرانية:متتهدة |أما فن البؤة الاجتماعية أومهة 
العناصر الوراثية. وهي دوافع يمكن رصدها ببساطة. 


ي) المعرفة نتاج تراكم براني للمعلومات. 


ك) يفكن: تفن نلوك الاشنان :وافكازة في إطار التامو والتاتن (البزاتي لا 
التوليد أو الإبداع (الجواني). 


ل) تفضل الموضوعية الاستمرار (استمرار عالم الطبيعة والإنسان 
اشاسی في وحدة 000 وترفض الانقطاع (أي تميز يز الإنسان عن ا أن 
تنظر له بكثير من الشك 


م ) الالقرام بالموضوعية: (الفادية) نعتي أن تخرد لاحت من :اة وخضوضةة 
الحضارية بل الإسانية. ومن عواطفة وجواسيه وخسه الكلقى:وكليته الإنسافةة 
و ل Ge‏ ويتشيا 
ا 


5 الموضوعية (المادية) والنموذج التراكمي: 
النموذج الكامن في الرؤية الموضوعية (المادية) نموذج تراكمي: 


أ) فثمة إيمان بأن كل المشتركين في العلوم (إن توافرت لهم الظروف 
الموضوعية) يفكرون بنفس الطريقة وتشالون نفس الاسئلة, وهذا يعني أن ثمة 
حقيقة موضوعية ثابتة واحدة نحا نحاول الوصول إليها ا وبنفس الطريقة, وهو ما 
بوذي إلى تراكم الإجابات وتشانكها على مستوى الجن البشري:باسرة: وهذا 
التراكم والتشابك سيؤدي إلى تزايد رقعة المعلوم تدريجياً ويؤدي بالتالي إلى 
تقلص رقعة المجهول. 


ب) عملية التراكم ستوصلنا إلى نموذج النماذج, القانون العام, الإجابة الكلية 
(النهائية). فما هو مجهول في الطبيعة (المادية والبشرية) هو أمر مؤقت, إذ 
سيصبح من خلال تراكم المعلومات معلوماء وتتراجع رقعة المجهول,. وسيؤدي 
تزايذ رقعة المعلوم والتراكم المعرفي المستغر إلى سد كل التغرات والتحكم 
الكامل أو شبه الكامل وإلى معرفة الطبيعة البشرية المادية معرفة كاملة أو شبه 
كاملة: بجنت تضيخ كل الامون (إاشنانية كانك :ام طبيفية) أمورا نسضة جادية 


ك اتحكم على الفقفرقة فن منظور هذى فرنها أو تعدها فن النقظطة التهائية 
الواحدية التي يتحقق فيها القانون العام وتتطابق الكليات مع الجزئيات. 


د ) هدف الإنسانٍ من الكون هو عملية التراكم کک هذه. وهدف العلم هو 
للإنسان الطبيعة. ولق هذاء لابد من إدخال کل الأشياء (الإنسان 
والطبيعة) في شبكة السببية الصلبة والمطلقة حتى يتم شرحها وإخضاعها 


للقؤانيق الطبيعنة» وي اند الدراسة الموضوفية ران الفككم :وضو إلى 
الفر دوس اا تي ها الا ا على لاقل إلى النطام اقلت الح 


ه) العقل قادر على إعادة صياغة الإنسان وبيئته المادية والاجتماعية في ضوء ما 
تراكم عنده من معرفة وبما يتفق مع القوانين الطبيعية العامة التي أدركها 
الإنسان من خلال دراسته الموضوعية لعالم الطبيعة والأشياء (وهذا ما إيسمى 
عملية الترشيد, أي تنميط الواقع من خلال فرض الواحدية المادية عليه حتى 
يمكن التحكم الكامل: فيه ثم حوسلته: أي تخويله الى وشنيلة:وفاذة:استعمالية 
يفكن توظيقها بكفاءة عاليه كما تمك تعظيم فادها( 


ويُلاحظ أن ثمة استقطاباً حاداً في كل المنظومات الحلولية الكمونية المادية. 
يتضح هذا في الاستقطاب بين الموضوعية (في تأليهها للكون وإنكارها للذات) 
والذاتية (في إنكارها للكون وتأليهها للذات). فالموضوعية تفترض أن الواقع 
معقول وأنه مكمن الحقيقة أنه يمكن معرفته وتفسيره في ضوء القوانين العامة 
التي يستخلصها الإنسان من خلال إذعان الذات للموضوع. أما الذاتية فترى أن 
الواقع غير موجود أو لا يمكن الوصول إليه ولا يمكن إدراكه اق فیدر ولا يمكن 
التوصل إلى آية قواسن أ وحفائى قامة: ومن ثم تلصح علاقة الذات بالموضوع 
واهية, وقد تختفي ا 


وقد واجه الفلاسفة مشكلة الاستقطاب الحاد بين الذات والموضوع (الواحدية 
الذاتية والواحدية الموضوعية), وظرحت القضية التالية: هل الذات قادرة على 
معرفة الموضوعات, ام أن الموضوعات برانية بحيث لا يمكن الوصول إليها؟ 
وهل الذات هي مقياس حقيقة الأشياء (أي معقوليتها) أم أن الموضوع يحتوي 
نظامه (ومعقوليته) دون ارتباطه بالذات الإنسانية؟ وقد حاول كثير من فلاسفة 
القرن العشرين حل إشكالية ثنائية الذات والموضوع عن طريق إلغائها تاها 
فقالوا بعدم انفصال الذات عن الموضوع, فالموضوع ليس شيئاً مستقلاً عن 
الإرادة البشرية وإنما هو الفعل الناجم عن ممارسة القوة (فلسفات القوة). وقال 
البعض الآخر إن الفعل ليس هو في ذاته ولكنه نتائج وآثار الفعل (الفلسفة 
البرجماتية). والأمر عند فريق ثالث لا هذا ولا ذاك 8 هو ما يتجه نحوه الوعي 
(الفلسفة الفينومينولوجية). ومن ثم. فإن الذات لا وجود لها خارج الموضوع, 
وهي تستمد وجودها من تقابلها معه. 


ولكن, ورغم الاستقطاب الشديد, فإن ثمة نقط تشابه بين الذاتية والموضوعية, 
فكلاهما يدور في إطار الحلولية الكمونية التي تفترض وجود مركز الكون داخله 
(الذات أو الموضوع) .ومن تم فان كلها واحدي يلغي المسافة وإمكانية التجاون 
وتؤكد الموضوعية (المادية) أن الأشياء المحسوسة مادية ولها وجود موضوعكي. 
ولكن هل العلاقة بين هذه الأشياء المحسوسة علاقة مادية وموضوعية تماما ام 
اء عمليات عقلية (ذاتية) تختلف من شخص لآخر؟ وجوهر 
الموضوعية فو الاستقراء: أي التعميم :من عددمن الخالات الفوضوعية: ولكن 
تفكننا أن شال كيف تحق للاتسان ان تفل من عد د من الظواهر الفردية إلى 
كل الظواهر التي تندرج تحت هذا النوع في الماضي (الذي لم يرصده الإنسان) 
والحاضر (الذىق رضة بعص الان والمستفيل (المجهول تماما)؟ ألا يشكل هذا 


الانتقال شكلاً من أشكال الإيمان بالثبات؟ وإذا كانت الحواس 00 للإنسان 
مصدر المعرفة, فول هي مصدر يمكن الاعتماد عليه؟ كل هذا ب : بن أن الحديث 
شاقن :مع القوضو عة وأن أي خدت عن #عر فة توصل الما هن لال الحواس 
يفتقد إلى المصداقية, ولذا تنحل الموضوعية في اتساقها مع نفسها وتسقط في 
ذاتية كاملة إذ أن كل واحد فينا (حسب الرؤية الموضوعية المادية نفسها) حبيس 
جوا سف وخ التفاصل النن توضدها: 


ويمكن أن تحل الموضوعية (المادية) هذه الإشكالية بأن تُضْيّق نطاقها بقدر 
المستطاع فتقتصر وظيفتها غلئن تعريف الظواهر ووصفها واكتشاف قوانينها 
(الماذية) وتزتيب القواتين خن الخاص إلى العام: وتحل الملاحظة مخل الخيال 
والتأمل والاستدلال النظري, وتقوم التجربة المادية مقام التصورات 

التفاصيل والحقائق المتناثرة. وفي هذه الحالة, ٠‏ تصبح الموضوعية موضوعية 
متلقية سلبية لا تستطيع التمييز بين مختلف المعطيات الحسية والمعطيات 
العقلية. ويصبح الرصد الموضوعِي رصداً لأمور غير مهمة وربما تافهة ولكنهاء مع 
هذاء "موجودة " موضوعيا ومادياً في الواقع. ويمكن أن يكون الرصد أفقياً بمعنى 
ان توضع كل التفاصيل جنا إلى جنب دون ربط او ترتيب هرمي. كما يمكن أن 
تصبح الموضوعية (المادية) احتمالية تماماء ٠‏ تضع الحقائق والتعليمات دون أن 
تنسب لها أي ثبات. ولهذا يجب ألا يُطرّح السؤال على هذا النحو: هل الحقائق 
موجودة بالفعل أم لا؟ وإنما يجب أن يُطرَح بهذه الطريقة: ما دلالة الحقائق 
وامعناها :وأهصيتها؟ 99 تستحق التسجيل آم لا؟ فإن قلنا مثلاً إن الأساتذة 
الجامعيين يلبسون بذلأزرقاء أما غيرهم فيلبسون بذلاًخضراء. فهل يصلح هذا 
أساساً لتصنيف أساتذة الجامعة؟ 


إن أساس اختيار الحقائق أكثر أهمية ودلالة من الحقائق في ذاتها. وكم 
المعلومات (مهما تضكّم لا علاقة له بالصدق أو الدلالة. فالصدق والكذب ليسا 
كامنين في الحقائق الموضوعية (أي من حيث هي كذلك) وإنما في طريقة تناولها 
وفي القرار الخاص باختيارها أو استبعادها. ومن هنا قولي بن الحقائق شيء 
والحقيقة لشيء آخر والحق شيء ثالث. فالحقائق أشياء مادية صرفة تَوجّد في 
الواقع على هيئة تفاصيل متناثرة منعزلة عن ماضيها التاريخي وسياقها الحاضر 
وعن الحقائق الأخرى, أما الحقيقة فهي لا توجد في الواقع وإنما يقوم العقل 
المبدع بتحريدها واستخلاضها :من خلال عمليات عفلية تخرى. على كم المعلومات 
والوقائع والحقائق المتناثرة فيقوم العقل بربط الوقائع والحقائق والتفاصيل 
ببعضها البعض الآخر ويراها في علاقتها بالحقائق المشابهة ومعارضتها وى 
وأنماط ممائلة حتى يصل إلى النموذج التفسيري الذي aE‏ ف 
الحقائق المتناثرة (أما الحق؛ فهو ينتمي إلى عالم المُثل والإيمان وهو يشكل 
المنظور الأخلاقي [المطلق] الذي لا يجده الإنسان جاهزاً في الواقع المادي وإنما 
تحاكم. على اشاسه كلا من الخعقائق العادية والحقيقة الفكرية العقلية). 


ولتقزي :فتلا مرا من واقع أعضاء الجماعات النهؤدلة رهن على الغدام جدوة 


عملئة الوضنة الموطوعي (المتلفي) مها بلغ فن ذف .واماقة: وكواهى :ولشخيل 
باحثاً | (سنشير إليه بعبارة «الباحث الافتراضي») قرر أن يتخذ موقفاً موضوعياً 
تماماً من هجرة أعضاء الجماعات اليهودية وأن يرصدها بأمانة. سيبدأ هذا الباحث 
الافتراضي بعمل جدول يدرخ فيه أسماء الجماعات التهودية في العالم: وبجانن 
كل جماعة o‏ رقام الخاصة بعدد اليهود الذين هاجروا منها ثم قد يضيف 
جذ ول اخريا سهاء البلاد التي هاجروا إليها. وقد تقزر أن يعمل جدول تاريخيا يضم 
أسماء الجماعات اليهودية وأسماء البلاد التي هاجروا إليها وتواريخ الهجرة 
والنسب المئوية المختلفة. وستكون النهابة أو الثمرة جدولاً ضخما أو غدة جداؤل 
ضخمة أو متوسطة الحجم. ولا شك في أن مثل هذه الجداول, باختلاف أحجامها 
وأشكالها مرحلة أساسية في عملية الرضد.:ولكن أن تكتفي بهذة. الخظوة: فهذا 
وو التلفي السيلبي بعيته:,فالجدول قد :يحتوي على كل .نتفي" ولكته لا تقول شتا 
إذ يجب أن يُنظر له باعتباره مادة خام, مجرد حقائق, يتعامل معها العقل لا كنهاية 
في حد ذاتها وإنما كي يفسرها ويجردها ويستخرج الأنماط منها حتى نصل إلى 
الحقيقة, ولكن لا يمكن أ نتصور أن المادة الخام هي النمطٍ وان الحقائق هي 
الحقيقة: ولكن.ضاحينا. الباحث الموضوعي الافترا ضي الذي أشنا الف تيكتفقن 
بالرصد ولا يُعمل عقله ولا يجتهد ولا يسأل ولا يطرح الإشكاليات ولا يربط ولا 
يجرد ولا يبقي ولا يستبعد. ولعله لو فعل لاكتشف أن هجرة اليهود في العالم 
القديم لم تكن مجرد أرقام متراكمة بلا شكل أو اتجاه وإنما جزءاً من نمطء فقد 
كانت في معظم الأحيان هجرة من المناطق المتقدمة إلى المناطق المتخلفة, 
ولاكتشف أن هذا النمط انعكس مع بداية القرن السادس عشر. ولاكتشف أيضاً 
أن أعضاء الجماعات اليهودية لا يهاجرون والسلام وإنما يتحركون عادةً داخل 
حدود إمبراطورية ماء يسر لهم الحركة وتؤمُنهم, وان هذا ما حدث لهم في 
العصر الحديث مع التشكيل الاستعماري الإمبريالي (الإمبراطوري) الغربي, وان 
0 ضفن المهاجرين اليهود في العالم الغربي الئ الولايات المتحدة OE‏ 
هاجر %85 من مهاجري العالم الغربي إليها). ولعل باحثنا الافتراضي هذا لو أعمل 
عقله قليلاً لاكتشف أن أعضاء الجماعات اليهودية لم يتحركوا داخل هذا التشكيل 
الاشعماري الغريق على :وعه الغموم وإنما داخل!التشكيل الانجلة سا كسونىي 
على وجه التحديد. ومن هنا تواجدهم المكثف في الولايات المتحدة وكندا 
وأستراليا وجنوب أفريقياء ومن هنا أيضاً إسرائيل. فهي ليست جزءاً من الحركة 
العامة لليهود وانما هي جزء من التشكيل الاستعماري الأنجلو ساكسوني: الرصد 
الموضوعي سيّعطي كل البيانات ويُرهقنا تماماً (حقائق بلا حقيقة), أما الاجتهاد 
فسيُعطينا الحقائق داخل أنماط قد لآ تضم كل الحقائق وقد لا تنطق بكل الحقيقة 
ولكنها بلا شك سف لا كتير ا من جوانب الواقع: 

والافتراضات | الثى يتقتتد إليها الفكر الموضوعي ع من العفلانية الماذية لعضر 


الاستنارة. وقد ثبت أنها افتراضات إما خاطئة تماما أو بسيطة إلى درجة كبيرة, 
ولذا فمقدرتها التفسيرية ضعيفة. 1 يعود لعدة اتشات 


1 تركيبية الواقع وخصوصية الظواهر: 
الؤاقم المادى: لسن بسيظا ولا متستمظا ول ضلا ولا ضلدا واتها مركت وملى2 


بالتغراك والتئوءات:: ولا ترفيظ معطياثة الكسيهة تراط السيبية الضلية الواضحة 


ادنعد عاضر تومه قبه او مه اجاتوالاك وإمكابيات كتيرة يمكن إزم تكن نوصو 


وکا كن الد كور جامد عفار فاق بضورة عالم فقوتن الماذة :الال الثايث' لم تقد 
الضورة المهيقية قن العلوم الطبتغية: فقذ جاءت نظرية التسبية والحرقة 
والطاقة لتكمل. مفهوفنا عن عالم الفادة التي تيدو في السطح مستقرة ثابثة: 
لكن استقرارها إنما هو نتيجة لدينامية في انتظام الحركة داخل مكوناتها. 
والجْرَىء النووي يتمثل في مادة كما يتمثل في موجات, .ويتوقف التعامل معه 
على توغ السؤال الموحة له في آي هن التعدين. كذلك أذت نظرية ابتشتاين فن 
النسبية إلى القضاء على المفهوم المطلق لكل من الزمان والمكان, وإلى 
اعتبارهما بُعداً واحداً رابعاً يعمل في سياق بيئة معيّنة. وامتدت أبحاث القيزياء 
الحديثة من خلال نظرية الكم (كوانتوم) إلى أن الحقائق الكونية تتحدد أكثر ما 
تتحدد بعلاقتها بغيرها. وأن تعريفها يعتمد أكثر ما يعتمد على نوع علاقتها المتبادلة 
مع غيرها. أضف إلى ذلك أن تحديد المادة وفهمها انما يتأثز إلى حدٌّ ما بالمشاهد 

فيه فهو شارك في تبر طبعة ها تراه ولسن محرد ملاحظ لني لما 
تراه وشذا يعني اننا لا يمكن أن :تفضل العفل:عن ]دراك عالم الإلكترون كما يقول 
علماء الفيزياء, باعتبار أن له خصائص مستقلة عن الشخص المُدرك, وأننا لا 
يمكن أن نتحدث عن عالم الطبيعة والمادة دون أن نتحدث عن آنا وطبيعة 
ذواتناء ووعينا ومقاصدنا. 


ومن خلال هذه الجهود والنظريات العلمية في عإلم الفيزياء الحديثة أصبح التوجه 
العام في النظر إلى الكون نظرة يمكن وصفها بانها عضوية وكلية بيئية. أي من 
خلال نظرية المنظومة العامة. وهذا المنطلق إلعلمي يناقض النظرة الميكانيكية 
التي تنظر إلى الكون باعتباره (آلة ‏ ماكينة) تتألف من أجزاء منفصلة بعضها عن 
بعضء لكنها أجزاء مترابطة في علاقات متبادلة في هذا الكل الكوني الموحد. 
فالأشياء إنما هي علاقات بين أشياء, وأن هذه الأشياء إنما هي علاقات بين أشياء 
أخرى: وهكذا: 


وتنيع كدر كسر فالخلل :فى تخر الا ات ال موه ا غار الاك مع أن 
هناك خلافاً جوهرياً بينهما: فالالات تصتع وثركب: بينما الكائنات الحية تنمو 
وتتطور. كذلك فبينما تتحدد أنشطة الآلة من خلال بنية أجزائهاء فإن نشاط 
الكائنات س وبخاصة الإنسانء إنما يتحدد بالعکس؛ اي ان بنیتها تتحدد من 
السبب والنتيجة. وحين يحدث + خلل يمكن التعرف على السيب في ذلك الخلل. 
الف لوز ادر ا فى الور الول من لا ا 
ومن ثم يضبح الخلل ناجما عن مجموعة مركبة من العوامل يعور عضها بعضا. 
وبالتالي يضبح التفرف على السبت الأول غيردى موصو وإنما الاق هو 
محصلة العلاقات المتداخلة". 


ولا( كو اا من ال الفواين الفط الا المطلقة :و نما من 


خلال الافتراضات والقوانين الاحتمالية والسببية الترابطية, ولذا أصبحنا ندرك 
خطورة التجريب العلمي وانه ليس من الممكن القيام بكل التجارب الممكنة 
التي تغطي كل الاحتمالات. ولعل ظهور مفهوم ال «إيكو سيستم ١/5]6لا660-5»,‏ 
أي «النظام البيئي», تأكيد لتركيبية هذا العالم الذي نعيش فيه وأنه لن يقع في 
قبضة السببية الصلبة المطلقة التي توهمها O‏ 
عشو :فقيل أن تضل الى قدر من التضوع فيما : يتصل بقدراته وحدوده. 


وهما يزيد من _تركينية الكون وجود أفم التغزات»:طراً فية: أئ الإنسان: فهو أكثر 
الكائنات تركيباً, لا يقف في الكون كشيء ضمن الأشياء الأخرى, ظاهرة مل 
الطواين::وانما يكف شنامخا في مركر الكون نادي عنة القوانين الطبيعية فل 
من مسارها وتتغير وتتحور, بل قد تتوقف أحياناً تماماً. 


2 - خصوصية وتركيبية الإدراك: 


فلي الإشان يتظيق بط الكال: على عقلة الف يزضة الكون ققد 
0 0 العقل. فاصر وله جدودة الخاضة.ولا يفكته ستجيل كل المغطيات 
المادتة المخيطة ية ول الإحاظة يكل خوانت الكل عم نط الوافع على لاا 
المخ, ولكن عدد الانطباعات الحسية في أية لحظة يكون هائلاً لدرجة يستحيل 
ها متجيلف :والعقل عة هال سيت بهذ ا بعد ما ركو عن اهاه 
والبساطةء فهو ليس بصفحة بيضاء تتراكم عليها المعلومات وتصبح معرفة من 
تلقاء تفسهاء فالعفل في أن العمليات الإدراكية فاعل فعال؛ مبدع حر, يتمتع 

عدر من الابستقلال عن المعطيات المادة المحيطة بغ وعن:قوانين 

الليف المادة: قالات الح في عملي ال راك لت ي ك 


وعملية الإذراك لشت بسيطة تاخذ شكل ففة أو فر فاستحاة فهي .مسالة تك 
الغاية في التركيب, فبين المنبه المادي والاستجابة الحسية والعقلية والإدراكية _ 
يوجَّد عقل نشيط مبدع ينظم وهو يتلقى. والمعرفة تتضمن فهما وتركيبا وتنظيما, 
والحواين:عاجرة .بداتها عن فهم المخسوسات وفظيقها إذ أن التنظيم ستدفي 
قدرة أخرى وفاعلية أخرى تصل وتفصل وتقارق وتردب ون ولن تكون هذه 
القوة . ناشئة عن المحسوسات لأن الحواس لا تمدنا إلا ببعض الصفات الظاهرة 
للمُعطّى الحسي كاللون والرائحة والطعم والحجم. وهي معطيات جزئية فردية 
متغولة لا زلف وخذة متكاملة. ومترائطة: وما تحدية: أن الكم:الهائل والحضيلة 
الضخمة للمعطيات الحسية التي تُسجّل على عقل الإنسان, والتي تصل إليه على 
هيئة جزئيات غير مترابطة, هذا الكم يفرض عليه جهازه الحسي والعصبي 
ترشيحها وفوزها وترتييها '(فهو لا نوع الا الكليات"المتزانطة)ء ثم جرف 
الغقل عملبة تجريدية تفكيكية تركيبية تتضمن استبعاد بعص الغناصر وإبقاء 
البعض الآخر, ثم يقوم بترتيب ما تم إبقاؤم من معطيات فيُبرز بعضها باعتبار o‏ 
مركزيا وهس البعض الآخر ناعقفاره ثانوياً بحيت ضيح الحريات المتتائرة. كلا 
مفهوماً وتصبح العلاقات بين المعطيات المادية التي أدركها العقل تتشاكل, ولا 
تتطابق بالضصرورة: مع ما يتصور الإنسان أنه العلاقات الجوهرية في الواقع. 


وعملية الإبقاء والاستبعاد هذه لا تتم ببشكل عشوائي (ذاتي) محض, ولا تتم ببشكل 


الي (موضوعي) محضء وإنما على اساس مجموعة من المسلمات الكلية النهائية 
التي استبطنها المُدرك رفي مفطورة في عقل الإنسان). وهذه العملية ليست 
عَمَلية معايد 6 تمفرقة تماها من القيم (بالإنجليزية: فاليو فري عمع:2|06-1لا) وإنما 
تدور في إطار المنظومة القيمية للمدرك. ومما يزيد عملية الإدراك تركيباً أن 
عقل الإنسان لا ينظم المعطيات الحسية ويفككها ويركبها وحسب, بل يختزن 
ذهريات عن الواقع هي في حقيقة الأمر صورة مثالية وذاتية لهذا الواقع. وهو 
يُولَد من المعطيات الحسية رفوا وأساطير, ١‏ وتصبح الذكريات والمثل والرموز 
والأساطير جزءاً من آليات إدراكه . كما أن وضع المُدرك في الزمان والمكان يؤثر 
ولا شك في علاقته بالظاهرة التي يدرسها. 


وعملية رصد الإنسان عملية تبلغ الغاية في التركيب. فالحقائق الإنسانية لا يمكن 
فهمها إلا من خلال دراسة دوافع الفاعل وعالمه الداخلي والمعنى الذي 
سارك براني تُحركه دوافع ا صعب الوصول إليها مباشرة من خلال 2 
ال ضوعن وره ولا اول الل العترى أن تصل الها من خلال عة 
عدنن وتحمين:وغاطف وتخ وتركيت عفلي وففاريات دة يضعب أن تسميها 
«موضوعية». وقد قيل إن الإنسان هو الكائن الوحيد الذي لا يستجيب للمنبهات 
انها لفهحه لها ولذلالتها وللمعتى الذي تسقطه هو عليها. والتعد الخواني :في 
الطافر الات كو في أهةة السلوك الراني الخاضع الروت ا 
فكأن الموضوعية عاجزة عن رصد الإنسان باعتباره كائنا مركباًء وتنجح فقط 
في تحويله إلى كان طبيعي نوهو فا تين أنقا تذور“في إطار الف فة الواخوية 
رديه مده 


3 - خصوصية القول وتركيبية الإفصاح: 


ويمكن أن نضيف لكل هذا أن اللغة التي يستخدمها المُدرك للإفصاح عن إدراكه 
للواقع يمكن أن تكون لغة جبرية دقيقة في المواقف التافهة البسيطة أو في 
وصف بعض الظواهر الطبيعية. أما إن انتقلنا إلى الظواهر الأكثر تركيباً. فنحن 
عادةً ما نستخدم لغة مركبة قد تكون مجازية أو رمزية أو غير لفظية, وهي لغة 
تختلف من شخص لآخر. 


الوافغضركت لا يمكن رضدة نظف وال تسان بلع اكات في التركبب: وجل 
أخانا وضذ عالقه الخوانق. .وهو فته كراضة للواقة» لا تلفي المعطيات فإنها 
يفككها ويركبها ويعيد صياغتهاء وحينما يفصح عنهاء فإن لغة الإفصاح تكون 
مرتبطة به وبتجربته. ولذاء حك ع عو أن فكرة الموضوعية الكاملة 
والانفصال الكامل للذات المدركة عن الموضوع المدرك مجرد أوهام. وفي 
السنوات العشرين الأخيرة, 0 على :ضصعيد جانا البوفية» قر فة 
المعلوم آخذة في التزايد بشكل مذهل ولكن رقعة المجهول تزايدت معها بشكل 
أكبق: وقد حقق الإنسان فدات تقدم مادية مذهلة ولكن ادابه تتحدث عن نكبة 
الإنسان الحديت: وتحكي مذنة (بتلوتها وجرائمها) قصة مختلفة عَما ثقوله 
الإحضاءات. لكل هذاء أدركنا أن القعرفة الموضوعية التهائية هي خلم المستخيل 


وكانوسة: وان التحكم الإميزيالي الموغود الذي شترض اتفصال الذات المتحكمة 
عن الموضوء الفتحكم فيه هي اضغات احلات. 


ونحن نرى أن استخدام النماذج كأداة تحليلية قد يزيد مقدرتنا على الاحتفاظ 
والخيزر الطبيعى دون ان بكر اه 95 التقاعل : بينهم . كما ستساعدنا 
النماذج على صياغة الفروض بطريقة تجعلنا قادرين على رصد الواقع وتحليله 
بطريقة أكثر تركيبية وتفسيرية. ونحن بطبيعة الحال لا نزعم أن الباحث الذي 
سيستخدم النماذج التحليلية سيفلت من قبضة الاختزالية والتراكمية والكمية 
EE‏ الموضوعية وان استخدام النماذج يؤدي حتماً وبالضرورة إلى رؤية 

كسية: فالتهونح فيه يمكن أن بصاغ بطر اختزالية تلفي الجر الاساي 
والغوارق بين الانسنان والطبيعة زكما سين فيما بعدا. فكل انه إليه أن 
استخدام العا يخلى الثررية الخضية لبخت نسم تدر مول من الثر كيت 
ويبتعد عن الاختزال. 


الجزء الثاني: النماذج كأداة تحليلية 
الباب الأول: النماذج: سماتها وطريقة صياغتها 


التفوذع: التعريف.من خلال وراسة مجموغة من المصظلحات"المعقارية ذات 
الحقل الدلالى المشترك أو المتداخل 

كلمة «نموذج» كلمة معرّبة: كما جاء في معاجم اللغة, من كلمة «نموذه» 
الفارسية, وجمعها «نموذجات» و«نماذج». ونموذج البناء نسخة مُبسّطة مجردة 
من بناء. ومن ثم فهو يحتوي العناصر الأساسية للبناء ولكنه يختلف عن الأصل. 
وقد استعیرت هذه الكلمة في اللغة العربية وتستخدم للإشارة إلى «النموذجح» 
بوضفه ادا #خليلية ونسقا كامنا يدرك الناس من خلاله واقعهم ويتعافلون معة 
ويصوغونه. 


والنموذج بنية فكرية تصورية يُجَرّدها العقل الإنساني من كم هائل من العلاقات 
در ع a‏ أو نها ننسيفا خاصا, بحيث 
مترابطة بعضها بيعض ترابطا يتميّز بالاعتماد المتبادل وتشكل وحدة 
e‏ يقال لها أحياناً «عضوية». وطريقة التنسيق والترتيب هي التي تعطي 
النموذج هويته المحددة, وفرديته وتفرده. ويتصور صاحب النموذج أن العلاقة بين 
عناصره ثمائل العلاقة الموجودة بين عناصر الواقع. ولذا. فهو يرى أنه يشكل 
الإطار الكلي الذي يفسر تفاصيل الواقع وعلاقاته. وقد يتصوّر البعض أن و 
يتشاكل الواقع ولكنه في حقيقة الأمر لا يتطابق معه: فهناك فرق بين النموذج من 
ناحية والمعلومات والحقائق من ناحية أخرى (وكلمتا «نموذح» و«نسق» 
مترادفتان تقريبا في هذه الموسوعة: وإن كانت كلمة «نموذج» تنطوي على قدر 


أعلى من الوعي(. 


وهناك عدة كلمات ومصطلحات في اللغات الغربية واللغة العربية متقاربة في 
معناها العام, قد تختلف في مدلولاتها الضيقة ولكنها تغطي رقعة مشتركة في 
حقل دلالي واسع متداخل: 


1 اللغات الغربية: 

باترن 02311611 ستركتشر 5۲۷٥11۲۵۴‏ ۔ تايب ٥€‏ ۔ موديل ١006|‏ سيستم 
system‏ _ كونستراكتيف تايب 106 constructive‏ - ايديال تايب ideal type‏ _ 
باراديم 031301011 كونفيجوريشن 601111010131101 ثيوري 180۲۷ _ هايبوثئيسيس 
١١5‏ يسيس 116515 _ سينئيسيس 7]76515الا 5‏ جنرال لو general law‏ - 
فريم وورك 01//ا ra‏ _ بير سبكتيف 011/6 ©06150. 


2 اللغة العربية: 


نموذج - نمط - - هيكل _ نظرية د ركن :أو فز دة - منطق - منظور - رؤيبة - 
جوهر TR E‏ - مرجعية ‏ إطار مرجعي. 


0 7 0 السا‎ E مع ر هده ا ال‎ E 
هذه المصطلحات والكلمات ما يلي:‎ 


1 أنها ذاتية وموضوعية في آن واحد: 
أ ) الذاتية: 
ثمرة عملية تجريدية عقلية, وليس لها وجود مادي. 
* غير متوحدة بظاهرة بعينها فهي تصورية. 
لت قينا نهو انها مجو عاو ت او عاضر دة 
* تشير إلى كل مجرد متماسك يتجاوز الأجزاء الفردية المحسوسة المتناثرة. 
* تفترض قدراً من الانفصال عن الواقع الخام أو التجريبي. 
ب) الموضوعية: 
* تزعم كل المصطلحات أن لها علاقة بالواقع, وأنها نابعة منه إلاحظ أن كلمة 


«واقع» هنا لا تعني بالضرورة الواقع المادي الطبيعي وحسب» فهي تشير_أيضاً 
إلى الواقع الإنساني والاجتماعي والأخلاقي, أي الا الذي تضصمق: كلا من 


عالم المادة وعالم الرؤى). 


* تفترض هذه المصطلحات أن الواقع ليس عشوائياً واه يتسم بقدر من الاتساق 
الكامن. 
من 


* يمكن القول تأآن كل الفصطلحات تتغافل'مع النفظة الثن ثلتفي فيها الذات 


2د فض رالمان [ما مكتف فن العضظاحات كماما أو صف رجات متفاوتة: 


3ل يمكن أن عقوم الاسان :تادراك وافغة وشظيم ها بحيظ به منطو اق 
ونفاضيل الان خلالها: فاشسخدافها جتمي. 


4 فرق الإنسان من خلال هذه المصطلحات بين ما هو ثابت وما هو عرضي, 
SS‏ وما E‏ ومن مادو اسي وما هو ثانوي: وبين ما 


وسنستخد م كلمة «نموذج» للإشارة إلى هذه الرقعة المشتركة نظراً لشيوع 
الكلمة في الأوساط العلمية ونظراً لعدم ارتباطها بأي تعريف دقيق, أي أن صلتها 
بالرقعة المشتركة قوية وتصلح ان تكونٍ دالا عليهاء وذلك دون أن ننسی 
المصطلحات الأخرى حتى نظل واعين بأن نقطتنا المرجعية هي الحقل الدلالي 
المشترك ولیس هذا الدال أ ذاك. وعلينا أن نتبلی الكلمة وان ننسى قدر طاقتنا 
المعجم الغربي حتى لا نستورد ما فيه من اضطراب وخلل وإبهامء ويكفينا ما 
لدينا من اضطراب وخلل وإبهام (ولا ناش من استخدام الكلمات ت الأخرى للإشارة 
إلى مدلولات أخرى). 


وسنحاول تعريف النموذج كأداة تحليلية من خلال الإشارة إلى بعض 
سماته الأساسية: 


1 النموذج والتجريد: 


النموذج ليس هو الحقيقة او الواقع. وهو لا يوجد جاهزا في الواقع؛ وهو ليس 
وجوداً عيانيا ولكنه ثمرة الملكات الفكرية (المنطقية والتخيلية) للعقل. . وهو ثمرة 
عملية اجتهادية تجريدية مُتعمّقة, فهو صورة عقلية ونسق فكري ونمط تصوٌّ تصوري 
وبنية عقلية مجردة وتمثيل رمزي للحقيقة حتى يتسنى للعقل الإنساني الوصول 
إلى خوانب منها (باعتبار أن المسافة لا يمحن تجاوزها تماما كما لا يمكن ملء 
كل الفراغات ولا الوصول إلى الواقع في ذاته). فالنموذج يتسم عادةٌ بقدر من 
البساطة والتجريد والوحدة والاتساق الداخلي, وهو ما يعني اختلافه عن الواقع. 
والهدف من التجريد هو تحرير النموذج بشكل معقول من تفرّد الظاهرة (تأيقنها) 
ومن عكنصري الزمان والمكان, ولذا فالنموذج له زمانه الخاص وفضاؤه الخاص 
ويتسم بقدر من الانغلاق والتحدّد وبقدر من الثبات. وكون النموذج نتاج عملية 
تجريدية عقلية لا يُنقص من قدره., فكل الفكر الإنساني يحوي قسطا من التجريد, 


وبدون التجريد يصبح النموذج صورة فوتوغرافية غير قادرة لی التفسير أو 
سر وضع الفكر الإنساني انعكاساً أبله لكل تفاصيل الواقع المتناثرة 


وبسبب تجربديته, . يفتقر النموذج إلى البعد الزماني, وهو ما قد ينقص من قيمته 
كأداة تحليلية:.ولذا فإننا تخاول تطوير التمودج كأداة تخليلية ونتحدت لا عن 
«النموذج» وحسب واتهأ عن «المتتالية النماذجية» أيضاً. 


2 النموذح والمعلومات: 


النموذج كما قلنا بنية تصورية, منفصل إلى حدٌ ماعن الزمان والمكانء 
والمغلومات يدونه لما فهمنا شنا ولكن: هل هذا يعني اهنال المعلومات ا 
نمام ؟ الرد. على هذا سيكوت تطبيعة الخال بالنقنئ, فالمظلوت هو ألا يتحول 
الإنسان إلى صفحة بيضاء تسجل كل شيء ببلاهة موضوعية متلقية, ولكن هذا لا 
يعني أن يضح الإأسان مثل بعض.الآلهة الاسيوبة التي تحلم بالغالم: يحيك يصح 
العالم مجرد حلم ووهم. فصياغة النموذج تبدأ في الواقع ومن خلال الاحتكاك به, 
ومن خلال هذا الاحتكاك والتفاعل الخلاق يبدأ الدارس في صياغة نموذجه. وكلما 
اتسعت رقعة التفاصيل المطروحة ازداد النموذج تركيبية وتفسيرية. ويمكن 
القول بأن الصياغة الأولية للنموذج ليست هي نهاية المطاف بل هي بداية البحث, 
إذ يبدأ الباحث من خلال النموذج في تنظيم المعلومات وتحديد أهميتها بحيث 
تتحول من مجرد معلومات متنائرة إلى أنفاظ متماسكة ذاث معنى. فالمعلؤفات: 
إذن: أساسية في المراحل الأولية للدراسة. 


بل إنها أساسية أيضاً خلال كل مراحلها. إذ لا يستطيع الباحث أن يختبر نموذجه 
دون العودة للمعلومات والواقع. كما أن المعلومات ستساعد الباحث على 
اكتشاف علاقة الكل بالأجزاء ومدى ترابطهما وابتعادهما. فنحن يمكننا الحديث 
عن «الرأسمالية» بشكل عام «نماذجي», ولكن هذا ليست له فائدة كبيرة فمن 
خلال الدراسة التفصيلية سندرك الفرق بين الرأسمالية الإنجليزية والرأسمالية 
في الهند وبين الرأسمالية الإنجليزية في عصر المركنتالية والرأسمالية الإنجليزية 
في النظام العالمي الجديد. ويمكين القول بأن النموذج المركب لا يستند إلى 
بطبيعة الحال) SNE‏ سرز أهمية تفاصيل كان نظن أنها لا أهفية لها. 


3 النموذج والواقع: 


ينفصل النموذج عن الواقع المباشر ويتجاوزه. ولكنه, ؛ مع هذاء يتضمن مجموعة 
من العناضر تشاكل العلافة بها (في تصوّر ضاحب التموذج) الغلاقة الفوجودة 
بين غناضر الواقع. وبذاء يضبح النموذج قادراً على تفسير العلاقة بين الظواهز, 
وغل شتزتعلاقاتها الذاخلية..وتفسير رها المتتادل: وعلى الفضل والريط بن 


الظواهز على أسانين قد ايكون جديدا تماما تخيت تين أوجه القشانه بين تعضها 
رغم الاختلاف الظاهري وين أن.ما هو مشترك بينها أكثر أهمية مما هو مختلف: 
والعكين صحيح انها اد ينين الاختلاف تن عص 'الظواهر الأخرف رقم الثيتتاية 
الظاهري الواضح بينها. 


والنموذج. كما هو واضح., لا يسقط في الانفصال الكامل عن الواقع (حيث تصيح 
المسافة هوّة) أو في التطابق الكامل معه والتأيقن (حيث تُلقى المسافة تماماً) 
أو في الحرفية (بمعنى أنه يمكن اجتياز المسافة تماماً). فلو تشابهت جميع 
الظواهر التي تنضوي تحت النموذج تشابهاً كاملاً لفقد النموذج فائدته وجدواه لأنه 
تفرص فيه أنة يها ول أن تضف كلواهر مختلفة تجح وعد نها من خلال تتوعها: 
ولو اختلفت كل الظواهر التي تنضوي تحت نموذج ما بشكل كامل لفقد النموذج 
فائدته وجدواه أيضاً لانه سيقوم بربط ظواهر لا يصح الربط بينها وباكتشاف 
الوحدة حيث لا وحدة. فالنموذج يتناول الظواهر التي يوجد حد أدنى مشترك أو 
معقول بينها. وهو ما يبرر وضعها داخل إطار تصنيفي واحد رغم اختلافها. 


والنموذج عادةً لا يتحقق إلا في لحظات نماذجية نادرة, إذ أن الواقع عادة أكثر 
ترکیبا وتشابكاً وأقل تبلوراً من التركيبة الذهنية التي شكون منها النموذج, كما أن 
الإنسان الل مهما 1 عن ا ها كود - والحمد لله أكثر تركيبا 
وعمقاً من النموذج المغرفي الذي يؤمن به ولذا: فان من الناذر أن بر إنسان أو 
مجتمعٌ إنسانينََ في كليته إلى النموذج المعرفي والحضاري الذي يدفعه ويحركه. 
فلا شك في أن الإنسان يتحرك داخل حدود مادية وإدراكية. ولكنه يظل, في نهاية 
الأمر وفي التحليل الأخير. عنصراً حراً مستقلاً مسئولاً أخلاقياً عما يفعله. ونحن 
في رؤيتنا هذه نختلف کن الباحثين الذين يستخد مون النموذج في إطار الرؤية 
المادية الحتمية. فهم يردون الفاعل الإنساني في كليته إلى النموذج المادي 
(السياسي والاقتصادي والاجتماعي) الذي تحركه. كفا آنا تختلق ‏ عن الباعنيق 
المثاليين الهيجليين الذين يردّون الفاعل الإنساني في كليته إلى النموذج المثالي 
الذي يحركه. وكلا الفريقين يُنكر على الإنسان حريته ومسئوليته الأخلاقية, ولا 
يرى سوى حتميات, مادية أو مثالية, اختزالية معادية للإنسان. 


ونحن نستخدم النماذج المختلفة (الإنسان العادي ‏ الثورة الصناعية) ونحن نعرف 
انها مجرد بتى ذهنية تصورية ولا نتوقع قط أن نقابل هذا الإنسان العادي في 
الواقع. فنحن ندرك أن فلاناً من الناس إنسان عادي بمعنى أنه تحقّق جزئي 
لنموذج الإنسان العادي ولكنه لا يتطابق معه تمام التطابق (إلا في بعض الحالات 
النادرة التي عادة ما تثير الدهشة بسبب ندرتها). ونحن نتحدث عن «الثورة 
الصناعية» ونعرف تمام المعرفة أنها ليست «ثورة» على الإطلاق,. وأنها لم تقع 
في يوم من الأيام أو في مكان من الأمكنة. إذ أننا بفطرتنا الإنسانية ندرك ان 
النموذج المجرد ليس هو الواقع المادي أو الإنساني المُركي. 


ا عصابات المافيا على سبيل المثال. جعل عضو المافيا هدفه في اة 
ذئب بشري وبنة dg‏ 0 
عضو المافيا هذا تتفي على علاقات التراجم مع أعضاء أاسرته وعصابتة وقذ 


تحن ناته فن احلمةة: فالتموذة الأضعر الهامشيى التراحهن الذى عامل 
المجرم من خلاله مع حياته الخاصة يتعايش مع النموذج الأكبر الرئيسي الحاكم 
المادي الإجرامي. وسواء أكان المجرم يدرك هذا ا أم لا فهذا أمر ثانوي لا 
الوظيفية يعيشون في مثل هذه الثنائية الصلبة التي تقترب من الثنوية. فهم : 
متراحمون فيما بينهم » . محايدون تعاقديون مع أعضاء مجتمع الأغلبية 


والمكسعات الالتتراكية كانت | كر :تتوعا وحيوية وإنساتنة :من الرؤية الاتتراكية 
المادية. فالإنسان السوفيتي الفرد. رغم إخضاعه بشكل شرس لعمليات الترشيد 
المادية الاشتراكية, لم يكن قط ذلك الإنسان الاشتراكي الأممي الذي كانت 
تتحدث عنه كتب الدعاية السوفيتية. والإنسان الأمريكي الفرد. رغم خضوعه 
للعمليات القمعية التدجينية التي تقوم بها الإعلانات التي تهاجم 6 وقنر له ليل 
نهار ولعمليات غسيل المخ التي يقوم بها الإعلام الأمريكي بطريقة مصقولة ذكية 
لا يعرف التاريخ لها مثيلاً. احتفظ بقدر من الإنسانية والتركيب يجعله مختلفاً عن 
إنسان الحلم الأمريكي والإعلاناث المتكررة والأكاذيب السياسية اليؤمية. 


وهذا التناقض يوجد أحياناً داخل الأنساق الفلسفية نفسها. والإنسان الفرد ‏ كما 
أسلفنا ‏ أكثر تركيباً من الأنساق ومن النماذج التي يؤمن بها ويروج لها. ولهذا 
السعنت: :فكيرا مها بقن كو ها ن وح وى كت من الافوال.ها 
بخقف من خد نها ويس تعيد بعص التركيسية ويضفئ عليه غلالة انسانة لا تقير 
عادةًٌ من البنية الوحشية للنسق. والفكر الرومانسي, على سبيل المثال, كان 
فحاولة لتهذيية التفودج العلماني الآلي (الميت) لاذخال بعض العناضر الغضوية 
(الحية) التي تستعيد للإنسان استقلاليته: عن الطبيعة. ومع هذا سقط الفكر 
الرومانسي العضوي في الواحدية المادية. ولكل هذاء نجد أن النماذج الفلسفية لا 
تقصع عن نفستها شكل خالض أو تلور قى الواقع الاجتفاعي. والثاريخي 
الإنسائي.: وتظل: هفاك مشتافة تفصل التموذع (المحرة) عن الواقع (المركت): 


وهذا لا يعني أن نقرر أن النماذج (لهذا السبب لا فائدة تُرجى منها. فهي أدوات 
تحليلية مفيدة طالما أدركنا بُعدها الاجتهادي, وأنها أداة تفسيرية ليس إلا وليس 
لها وجود مادي موضوعي, أي إذا نحن لم نشيئها ولم نتصور ان النموذج هو 
الواقع. فنحن لو رفضنا النموذج كأداة تحليلية, نكون بذلك قد رفضنا محاولة 
الوصول إلى قدر معقول من المعرفة عن الحقيقة الكلية وسقطنا في التشظي 
وفي التعامل مع الجزئيات المنفصلة عن الكليات وتصوّرنا أننا نفهمهاء مع أن كل 
ما يحدث هو أننا نقوم بعملية وصف يقال لها «موضوعية», وهي في واقع الأمر 
عفلية سكل كشو انت لفن لها عقفلا وى فدرم 


4 - محدودبة النموذج وتحبيبزه. 


النموذج بنية تصورية عقلية مجردة؛ ولذا فهو لا يمكن أن يغطي كل أجزاء الواقع 
مهما بلغت شموليته. وان تطابق النموذج مع الواقع, أصبح هو نفسه واقعاً و 
نماذجيته ونمطيته, وهذا يعني حتمية المسافة أو وجود مسافة بين الدال 
والمدلول: والسبت والشجة: والمدرك: والمددك. والذات: والموصوغ والفكرة 


والمادة. هذه المسافة تعني حتمية محدودية النموذج وقصوره: أي أنه سيظل 
أقل ثراءً وتركيباً من الواقع ولكنه تسيظل ايها أكين توكيرا ويلؤررة فة وهذا يعني 
أن التعامل مع الواقع رمن خلال نماذج يعني حتمية الانتقاء والاختيار, والإبقاء 
والإبعاد. أي حتمية تحيز ضاحب النموذج أو من يستخدمه. ولذا. فإن الموضوعية 
المطلقة (الخالية من أي تحيزات ت أو كليات أو مطلقات) أمر مستحيل من الناحية 
المعرفية. 


كن 0 النموذج لا يعني العبثية والعدمية 00 فالنموذج التفسيري الذي 
ا سيدرك أن النموذج ليس هو لواقم الماديء وأن عقلاً إنسانياً قام 
يضيافته وا لنالۍ فهو يخوي. ختها عتصرا داشا وان نتفه مساقة تفصل بین 

النموذزج والواقع, ولذا سياخذ المتلقي حذره وسيعرف أن ما يتلقاه ل e‏ 
محايداً وإنما هو علم يحمل تحيزات ت صاحبه»ء فهو نتاج رؤية بشر. 


ولكق رقم تحيراث التمودع::فان :هذا لا يقن أن المتلفى قدستلقى قذرا من 

العلم ومن المعرفة والخبرة يؤهله للتعامل رمع الواقع وفهمه وتفسيره ال 
دون أن يتحكم فيه بالضرورة. وحتى إن تحكّم في بعض جوانبه, فان هذا لا يعني 
بالضرورة السيطرة الإمبريالية: الكامله غلية» أي أن المتلقي ستحفئق قدرا من 
الخ كه سيد ل الا قر من ال دارع املق ا 
المقدرة التفسيرية للنموذج ضمن عملية تتم خارج ذاتية صاحب النموذج. 


5 حتمية استخدام النماذج: 


الإدزاك د كما أسلقنا - ليس مجرة:عملية سجيل لكل المعظيات الحسية التي ترد 
للعفل وفراكمة لها والعقل نفسه ليشن أذاة كفنا لتحقيق, ذلك لأنه آداة محدؤدة 
فبدعة فعالة ولأن الواقع مركب فإن عملية الإذزاك تضبح عملية انثقاء وضياغة: 
وهودما يعني:استحالة الوضول إلى المعرفة الموضوعية العطلقة أو معرفة 
الأشتات في علاقتها بالنتائج بشكل صارم. وهذا يعني, ٠‏ في واقع الأمر, حتمية 
استخدام النماذجج أن أراد الإنسان: تجاور الرضد التونيقي المباشر الأبلة 
المستحيل, وإن أراد تجاوز وجوده المادي المباشر حيث يتماس الجهاز العصبي 
بالواقع المادي بشكل مباشر (وكأن كل المعرفة هي مثل معرفة الطفل الذي 
لا درك النار إلا باحتراق أصابعه. وكأننا كلنا مثل كلب بافلوف الشهير). 


ونحن نذهب إلى أننا لا نستطيع كتابة أي شيء (إلا قائمة المشتريات من البقال) 
بدون نموذج. فنحن لا يمكننا إدراك الواقع الخام مباشرة إذ لابد ان نتعامل معه 
من خلال خريطة إدراكية ثبقي وتستبعد. فالنموذج, بهذا الى مرتبط تمام 

الارتباط بأبيسط العمليات الإدراكية بل بالحالة الإنسانية نفسها وبطبيعة 
الإنسان؛ لا ككائن مادي طبيعي, شيء بين الأشياء. وإنما ككائن بشري أو رباني 
لا يخضع لمنطق الذرات والأرقام. إنه مرتبط بخروج الإنسان من حالة الطبيعة 
والاستجابة) إلى خالة الحضارة المركبة: إن استخدام NS Wl‏ 
الإنساني ولإجراء أي بحث. فلو جابه الإنسان الواقع, ولو جابه الباحث موضوع 


بحثه بصفحة عقله المادية البيضاء. لأصابه الشلل: ولوجد نفسه مذعناً إما لنماذج 
الآأخرين دون وعي» أو لبعض جوانب الظاهرة موضوع الإدراك والبحث, بحيث 
يرضدها بشكل :ذري مفتك غير متماسك: وإذا كان الامر كذلك فمن | 

أن ننطلق من إدراك هذه الحتمية وأن نواجه الواقع بتساؤلاتنا واشكالياتنا 
ونماذجنا التحليلية. مدركين ذلك تمام الإدراك, الأمر الذي سيّحسّن أداءنا النظري 
والتطبيقي. 


وهذه ۰ و ی من المعاني دراش لحالة معينة ة (اليهود حت 


المنحنى الخاص للظاهرة 

تتأرجح كثير من المناهج بين الموضوعية والذاتية, أي افتراض موضوع خالص 
يوحد انه فى العالة الا حي يمكن |ذزاكه :بطريقة «فوتوغرافية دون تشويه: أ 
افتراض ذات خالصة تقف مستقلة تماما عن الموضوع, تشوه كل ما يصلها من 
معطيات قادن لأنها تسقط تفسها علية: 


ونحن نطرح فكرة المنحنى الخاص للظاهرة كمحاولة لتجاوز هذه الثنائية الصلبة. 
عه واس E E‏ 

وحسب ا بسبب مقدرته الا وبسبب اللا نفسها, وا 
بنستن و خود كل من الظاهرة والعقل البشرى داخل الأهان والمكان. 


ولكن العقل البشري مع هذا قادر على إدراك الظواهر والتوصل إلى قدر معقول 
من المعرقة بالواقع يمكنة من التعامل معم-وان كان لا يكفي للهيمتة علية. 
الل اشر مساح يخواسته وعراطفة وذكرياته ينظر للظاهرة فيدرك بعض 
جوانبها بطريقة تتفق مع طريقة الأخرين في بعض جوانبها وتختلف عنهم في 
عض الحوانت: الأخرى. فكان الفتحتى الخاض للظاهرة ليس اضرا موصو عا اعا 
في لاف تماها ولا هو نتيجة إبداع الذات المدركة او قصورهاء وإنما هو نتيحة 
تفاغل بين الذات المحدودة الجيدعة والمقوضوع المركب. 


نط الهحستوى التخليلئ للتفووع حتفت توعية الظاهزة موضع 
الدراسة 
يمكن دراسة أنة:ظاهرةهمن مط ور ف ذها الكامل أومن منظور عموميتها 
وخصائصها المشتركة مع ظواهر مماثلة. ولهذاء قان بعص المدارس الفكرية 
يذهب إلى أن كل ظاهرة إنسانية ظاهرة فريدة تتحدى | لتصنيف والتعميم بحيث 
تقف الظاهرة كياناً عضوياً فريداً يشبه الأيقونة المكتفية بذاتها والتي لا تشير إلى 
شيء خارجها. . ومن ثم فإن فهم هذه الظاهرة أمر مستحيل إلا لمن يلتحمون بها 
عضوياً. ولكن حتى هؤلاء: نظراً لالتخامهم بهاء: هم أيضاً غيّر:قادرين على الإفصاح 
ولذا فإن المعرفة في هذه الحالة لا تكون إلا معرفة إشراقية من خلال 
الحدس والإلهام والتخيل وحسب. كما يرى هؤلاء أن الواقع الذي يعيش فيه 
الإتسان. واقع :مستمر متزابط شه الوان الف المتداخلة: :ولذافإن كل ها 


يمكن أن يفعله الإنسان أمام هذا التكامل العضوي هو أن يتقبله كما هو دون 
تفسير أو تجزئة. 


ولكن هناك من يذهب إلى عكس ذلك فيرى الواقع من خلال مجموعة من 
القوانين العلمية العامة التي ترى أن الجوانب الفريدة في ظاهرة ما (ما نسميه 
المنحنى الخاص للظاهرة) أمر لا يستحق التسجيل أو الرصدء وإن سُجُّلت فهي لا 
تُعدّل القانون العلمي الأساسي القادر على تفسير كل الظواهر عن طريق رد 
الأجزاء إلى الكل, والخاص إلى العام ورد كل شيء إلى عتضررواخد | وا 
أن تسن أو ارا يشي الضو الببجاسف الى ا 
ES‏ وهي صور "صادقة" و"حقيقية " ولكنها تثير 


والنموذج, كأداة تحليلية, يتسم بمقدرته على ربط الخاص بالعام, والجزء بالكل, 
والنتيجة بالسبب, والذات بالموضوع, دون أن يفقد أي عنصر منها شخصيته 
وهويته واستقلاليته, وذلك قلت عكس الاتجاه نحو التايقن الذي بسقط العام 
والكل» وعلى عكنتن فكوة القانون العام التي لا تتعامل الا ضع العام والكل: 
فكلاهها تشفط المسافة الموجودة بين الكل والجزء:والعام والخاض. 


يحاول النموذج حل المشكلة بافتراض وجود مسافة تفصل الكل عن الأجزاء 
(والسبب عن النتيجة والذات عن الموضوع) بجيث لا يمكن رد الكل إلى | 
(فهو كيان مجرد متجاوز للأجزاء) ولا يمكن رد الجزءفي كليته إلى الكل, إذ ان 

ظاهرة منحناها الخاص الذي يعطيها هويتها الخاصة. فرغم أنها ز٤‏ من كل: 

إلا أنها ليست جزءاً عضوياً لا يتجزأ. وإنما هي جزء يتجزأ. ولذاء يحاول النموذج أن 
يرى ظاهرة ما في علاقتها بالظواهر الأخرى (وهذا ما يكسبها دلالتها العامة) دون 
إهمال استقلالها النسبي وشخصيتها المستقلة (المنحنى الخاص). ولذا فهي لا , 
تفقد تعينها وخصوصيتها. وينجح النموذج في إنجاز هذا عن طريق ما نسميه «تعدّد 
المستويات». وعن طريق ضبط المستوى التحليلي من ناحية التعميم (التجريد) 
والتخصيص (التعبّن) بحيث يتناسب المستوى التحليلي مع الظاهرة موضع 


الدراسة. 


والتموقع خا عامل مع العلواكر الاتسانيه مه كل شن الاسكتش المجرد 
العام والصورة الزيتية وحينما يتعامل مع الظواهر الطبيعية فهو يشبه كذ من 
الصورة الفوتوغرافية وأشعة إكس, فالنماذج ليست جميعها على نفس مستوى 
التعميم او القدز على التنقسية , فنموذج "الحضارة الغربية الحديثة" على سبيل 
المثال (مقابل الحضارة الغربية التقليدية أو الحضارة اليابانية الحديثة) , 

بمستوى عال من التعميم والتجريد فهو يغطي رقعة كبيرة من الأزمنة والأمكنة. 
لكن هذه الرقعة تتقلص حينما نتعامل مع نموذج "الحضارة الإنجليزية الحديثة" 
وتزداد تقلصاً حينما نتجدث عن "الحضارة الإنجليزية في القرن التاسع عشر" إلى 
أن شر إلى "خحضارة أو ثقافة سكان مدينة مانشستر في العقدين الاخيرين من 
القرن التاسع عشر" وحينما نتحدث عن نموذج حياة النحل فنحن نسقط الزمان 
والمكان تشكل شه كامل قرسا وزيادة الرفعة الزمافة أو المكانية لا تقض 


المقدرة التفسيرية للنموذج ولا يزيدها وإنما يُغيّر مجاله وحسب. وكلما ازدادت 
درجة عمومية النموذج والمستوى الحضاري ازدادت مقدرته التفسيرية في 
المجالات الحضارية التي لا ترتبط ارتباطأ وثيقاً بالتفاصيل التجريبية أو بحقبة 
زمانية م محددة (مثل مغهوم الشكل عند الإنسان الغربي). ولكن هذه المقدرة , 
محدّد وحقبة زمنية محدّدة (زيادة معدلات الخركدة في كر ا 
الأخيرين من القرت التاسع فش إلى أن تتعدم راا ينما ناي الظواهر 
الطبيعية. والعكس صحيح ايضاء فكلما ازدادت درجة خصوصية النموذج يضيق 
نطاقه: وتزداد م التفسيرية في مجال التفاصيل التجريبية وتضعقف في 
التفاضيل أو الظواشر التي هكن العا عل مها من خلالة ول بم ا 
تزايد الجريمة في مانشستر بالحديث عن أزمة الحضارة الغربية, كها لا يمكن 
استخدام تزايد الجريمة في مانشستر (وهو دليل واحد فحسب) برهاناً على ازمة 
الحضارة الغربية الحديثة! 


قيسكن أن يتحرك النمؤذع فئ'إظار السبينة الضلبة التي تسوذ عالم الأشياء وقي 
اطار السبية:الفضقاضة الاحتمالية التي تفيل بوجودتمسافة بين:السيب والنثيجة 
بسبب وجود عناصر كثيرة لا يمكن إدخالها شبكة السببية. ولهذا السبب فإن 
السببية الفضفاضة (التي لا يمكن دراسة ظاهرة الإنسان بدونها) تخلق حيزاً _ 
للحركة وللفعلٍ الذي يُلغي الحتمية ويجعل التنبؤ العلمي الصارم أمراً مستحيلاً 
وتوقعاً طفولياً. فعالم الإنسانيات الذي يستخدم النماذج مثله مثل عالم الطبيعة 
الذي يجري تجارب على الضوء ولكنه لا يعرف ماهية هذا الضوء: هل هي موجات 
أ ذرات؟ وإذا كان الضوء (وهو فى نهاية"الأمز ظاهرة طبيعية) بهذا التر كيت 
وبهذه الدرجة من المراوغة, فما بالك بالإنسان, ذلك المجهول الذي يحمل 
داخلة أخلاما وذكريات وحضارة وتازيخا وخيراً وشرا لا بعلم كنهها ]إلا الله! 


وفوف الف مرزفها اهارا ظط و القن التو يجاو ل الات أ تمل 
إليها, فإن كان الباحث يتعامل مع حقائق رياضية فهو سيصوغ نماذج رياضية 
(تنفيعد الفا عل الإسانى 'تماما تلفي الجر الانسانى) لتتغامل مع الكم وحتضة 
ولذا نفك الوصول الى درحات غالنة من اليقين” والجي نقسة ينظيق على 
الاي الات المانية: ولك عين ف ل الاك مه خا رسا هه 
شتصوع تماذع هر كبة.ولذا فالنتاتع التي ستو ضل إلنها لن تتمتع بقدر غال. من 
القكية ويستكون. أكتر احتمالية وتقريبية. 


ويمكن أن يتجاوز النموذج الزمان ولكن يمكنه أيضاً أن يُقَدُم تصوراً للزمان لا 
باعتباره أحداثاً متتالية متراصة ضلية: وإنما باعتباره أحداثاً واقعة وإمكانات كامنة, 
سارها فاضا TG‏ وفست تفضلها غرات (اسطاعات سكل محال 
الحرية الإنسانية. ولذا. يسمح النموذج لمن يستخدمه برصد الماضي والحاضر 
والمستقبل ما هو ظاهر وما هو باطن وما هو قائم وما هو ممكن. 


ويمكن القول بأن النماذج التفسيرية يمكن أن تكون قانوناً عاماً أو نظرية كلية 
صارقة فر الظواهر الظطبيفية: ولك نموسيعها أن سد عن «فكوة الفا ون العا 


او النظرية الكلية التي تحاول ان تشرح كل شيء, ومن ثم تصبح اقرب إلى 
الفرض العلمي, ولكنه فرض لن تتم البرهنة عليه أو تفنيده, بل هو فرض دائم ‏ 
إن صح التعبير - يستخدّم لدراسة بعض جوانب ب الواقع والأنماط المتكررة فيه. 
دالا ج الس الى س لس داف اران حه الحيور الما 
من بعض الوجوه في وظيفتها الإدراكية والتفسيرية. فالصورة المجازية. مثل 
النموذج التفسيري, جزء من العملية الإدراكية ومن نسيج لغة البشر (وليست 
مجرد زخرفة تضاف هنا وهناك). ويلجأ الإنسان للتعبير المجا زي ليكتشف علاقة 
عامحتة مر كيه دن الات اد عناضر افو که اها ومع هذا فهو 
يشعر بوجودها من خلال تجلياتها المادية المُتقطعة التي لا تتبع نمطا واضحاً 
رغلاقات: الجرة الملعوس: بالكل الختصور ‏ الإننان الالء المعلوم بالمجهول 
المحدود بغير المحدود ‏ النسبي بالمطلق ‏ الماضي بالمستقبل), او يلجا للتعبير 
عن أحاسيس عميقة يشعر المرء أن اللغة النثرية المعتادة لا تكفي للإفصاح عنها 
(فهاها مثل الرصد المتلقي المباشر في حالة الظواهر المركبة) فيصوغ صورة 
مجازية هي في جوهرها ربط للمعروف بغير المعروف واكتشاف للعناصر 
الرئيسية في الواقع وإبرازها. وهذه هي أيضاً طريقة النموذج في الرصد 
والتفسير. 


وباختصار دبد يمكن أن نقول, إن النموذج أداة تفسيربة تصلح لتفسير كل من 
الظواهر الطبيعية والإنسانية, تصدر عن تفهم لمحدودية الإدراك البشري في 
رصد الواقع الطبيعي والإنساني. ولكن النموذج مع هذا لا يسقط في العبثية أو 
العدمية بسبب هذه المحدودية فهو أداة تستند إلى الإيمان بالمقدرة الإبداعية 
للعقل المترى على صفاعة تناج هز كه فضقاضة نمكتها تفسين الواقع الفركك 
الحركي خارج إطار الحتميات المطلقة والسببيات الصلبة والمطلقة والوحدة 
الصارمة. وغنيٌٌ عن القول أن فكر ما بعد الحداثة يرفض فكرة النماذج تماماً. 


ويجب الانتباه إلى أن النموذج, كأداة تحليلية, لا يؤدي حتماً إلى الإدراك المركب 
وتشغيل الخيال, فهناك دائماً من يصوغ نماذج تحليلية بسيطة واختزالية. وهناك 
كذلك خطورة تشيؤ النموذج. فبعض الباحثين قد يغفل عن حقيقة أن النموذج 
آذاة إذراكية؛, تماما مثل الضون الفعازية: وضور أن التمودخ :هو الواقع,فسقض 
على الواقع ملفا بنموذجه ويقوم بجمع المعطيات المادية التي تؤيد رؤيتهٍ 
المسبقة. كل ما نؤكده هنا هو أن النموذج يخلق تربة خصية (ارتباطا اختيارياً) 
لمن: بريد جاوز الواحدية السمية: والاحترالية,تولمن ترد أن يترضة الظواهر 
الإشانية دون اختزال الجيز الإنساني: او الحير الطبيعي. (وهو ما تحاول:إتخازة 
في هذه الموسوعة). 


وظيفة النموذج 

من ا وظائف النموذج وظيفته الإدراكية الإنسانية الفطرية, فهو يحتوي على 
رؤية الإنسان للكون (مسلماته الكلية) التي يرتب الحقائق وينظم المعلومات 
على أساسهاء وذلك أثناء أبسط عمليات الإدراك. فكأن وظيفة النموذج هنا 
وظيفة فطرية, ومن ثم يمكن تسمية النموذج من حيث هو أمر فطري «النموذج 
الإدراكي». فنحن حين نقول إن فلاناً «دمنهوري» أو «بريطاني» فنحن في واقع 


ال مر نستدعي صورة ذهنية تؤكد بعض الصفات وتستبعد صفات أخرى, ويمكن 
العمل ان كل الاح الت اس درواو سكل شبد وا أوغير واع. 
فكل نص" إنسائي: مهما بلغت ييتطحيته او عمقة يحتوي على نموذج ما (بمعنى ‏ 
رؤية للكون). فدراسة ماركس للمجتمع الغربي تدور حول نموذج «الرأسمالية 
الرشيدة» (رغم انه لم يستخدم المصطلح), وأي كتاب تاريخ يستخدم نماذج 
تحليلية مثل «الثورة الصناعية» أو «عصر النهضة», فهذه ليست وقائع إمبريقية, 
وإنما هي مفهوم او صورة مجازية تضم ما يتصوره الباحثون السمات العامة 


لهذه الثورة او ذلك العصر. 


ولكننا ضع مقابل هذا التجوذع الإذراكى: (عين الواعئ اوشعة الواعى) هنا تة 
«النموذج التفسيري التحليلي» وهو النموذج الذي يصوغه باحث ما بشكل واع 
ليقوم من خلاله نتحليل الظواهر: أئ أنه يحول النشناط غير الواعىي الى عملية 
واعية بذاتها وبالإجراءات اللازم اتباعها. وبهذا المعنى تكون الدراسة مرن خلال 
النموذج (أداة لا تشكل قطيعة معرفية مع المناهح القائمة بقدر ما محاولة 
لله على أهمية شىء قائم بالففل: رها علئ,مسسوى الكمون: (اق نسكة 

العلاقات التي تشكل ماهية الشيء), ثم نضع مقابل كل هذا البنية. وهي النموذج 
كما يتبدّى في نص أو ظاهرة ماء خارج عملية الإدراك. 


إن النماذج (كأداة واعية) تندرج في إطار ما يُسئَِى «المنهج العلمي», أي النسق 
المفاهيمي والنظري الذي يُنظم الحقائق والظواهر المتناثرة. ويربط بعضها 
ببعض. وثمة إجماع على أن العلم عملية فكرية لا تتوقف عند وصف الظواهر, 
وإنما تحاول أن تصل إلى النمط الكامن وراءها لتكشف العلاقات الضرورية 
القائمة بين الظواهر وبين الأحداث التي تلازمها أو تسبقها. وبعد عملية الكشف 
يقوم الباحث بصياغة تعميمات قابلة للتحقيق ترط يمجموعة: اخرئ من 
التعميمات التي تمت مراكمتها من قبل. هذه التعميمات تساعدنا على التنبؤ 
بالطريقة التي ستعمل بها الظاهرة في المستقبل, ويقال أيضاً إن الهدف النهائي 
من العلم هو التحكم. ومسلمات العلم ثلاث: الحتمية (أن هناك نظاما معيّناً في 

الكون). والاطراد (أن نظام الكون مطرد), والوصفية أو الحسية في المعرفة (أن 
معرفتنا لهذا النظام لا تتأتى عن طريق آخر غير الملاحظة والخبرة الحسية). 
والدراسة من خلال النماذج تدور في هذا الإطار وتقبل بهذه الأهداف 
والمسلمات, ولكنها تتيح فرصة توسيع نطاق الأهداف وقسين العمتلفات 
بطريقة Gans‏ نان نفرّق بين النماذج التي تستخدم لدراسة الظواهر الإنسانية, 
وتلك التي تستخدم لدراسة الظواهر الطبيعية. فنحن نؤمن بوجده العلوم ل( 
بواحديتها) بمعنى أن ثمة إجراءات عامة تستخدم في عملية تحصيل تحصيل المعرفة, 
ولكن ثمة اختلافات جوهرية بين معرفتنا بسلوك النحل والبقر ومعرفتنا بسلوك 
البشر. ومن ثم رغم الوحدة العامة المبدئية, ثمة فروق منهجية أساسية. ولكننا 
سنؤكد الاختلافات ونتعامل معها بالتفصيل على حساب الوحدة, لأن العلوم 
الإنسانية تعيش في ظلال النماذج المستمدة من العلوم الطبيعية, ومن ثم 
نميطر علبها الوؤاجدية . وكل هذا هو جرع مين دفاعنا :عن الإنسان: 


كلمة «نسق» مصطلح يكاد يكون مرادفا لكلمة «نموذج» وإن كانت الكلمة 


الأخبوة تحمل در أعلى مق الو :وال كب والاتفضال عى الذاك: 


كلمة «منظومة» تكاد تكون مترادفة مع كلمة «نسق». 


الإشكالية 

«إشكالية» ترجمة لكلمة «بروبليماتيك 01001©173110» الإنجليزية. وهي من 
دگل الأمر شكولة» بمعنى «التبس». و«المشكلة» أو «المُشكل» هي «الأمر 

ا الملتبس». وفي علم الاجتماع «المشكلة» هي اا تتكون من عدة 

م واللبس, تواجة الفرد أو الجماعة ‏ ويبصعب ا قبل معرفة تاتا 

والظروف المحيطة بها وتحليلها للوصول إلى اتخاذ قرا رشان" . و«الإشكال», 

في قانون المرافعات, هو «الأمر الذي يوجب التباسا في الفهم». ويبدو أنه تم 

اختيار كلمة «إشكالية». مؤنث «إشكال», قياساً على كلمتي «مشكلة» 

و قشكل». 


ومجموغة الكلمات هذه توكة عتضرى الالتباسن والتشابك بين الغناضن أى أنها 
تؤكد تركيبية الظواهر وتشابك عناصرها. وهي علاوة على هذا تؤكد ذاتية الإدراك, 
فالالتباس شيء يحدث للإنسان المدرك وليس للشيء المدرك. كل هذا يبتعد 
ذو اللات عر عليه الرضة العو دوعي فرت بها من عملا تالز ضوهن 
خلال تفاخ حيبت لا بوحة انفضال سر الذات والفخوضوء: 


وكلمة «إشكالية» (بروبليماتيك) كلمة ثرية تعني «سمة حكم أو فة قد تكون 
صحيحة لكن الذي يتحدث لا يؤكدها صراحةٌ» ويضرب مث على ذلك موقف 
العقل من القضايا الأولية التي تشكل قضية شرطية أو قطعية: "إما أن يكون 
العالم نتاج مصادفة, وإما أن يكون نتاج ضرورة داخلية". كما أن كلمة «إشكالية» 
تؤكد العنصر الذاتي, فإذا كانت المشكلة موجودة في الواقع, فالإشكالية يصوغها 
عقل الإنسان. وأخيراً تؤكد كلمة «إشكالية» أن القضية موصضع الدراسة ذات طابع 
فكري وأن حلها ليس سهلاً ولا يمكن أن يكون نهائياً أو قاطعاً. 


ويمكن القول بانه 5 اي ل سر د OTR‏ 
ا ا 
والتفسيري. وهو إن لم يضع الإشكاليات ولم يطرح الأسئلة فإنه إما أن يبتلعه 
الموضوع تماما او يظل قابعاً داخل ذاتيته لا يبرحها. 


وهذه الموسوعة هي دراسة لظاهرة اليهود واليهودية والصهيونية من خلال 
نماذج, ولذا تبدأ بصياغة الإشكاليات ثم تاتي بالنماذج التفسيرية الملائمة, وهذا 
تعبير عن محاولة الفكاك من أسر كل من الواحدية الذاتية والواحدية الموضوعية 
المادية وصولاإلى مستوي تحليلي قد يكون اقل يقعينية ولكنه يطمح أن يكون 
أكثر تفسيرية. والمجلد الأول (الإطار النظري) يطرح إشكالية الطبيعي 
والإنساني.: والموضوعي والذاتن: والكلي والحرئي ثم بقدم فكرة الودج خلا 


لها::والمجلد الثاني يتعامل مع 'الإشكاليات الأساسية الخاضة بالجماعات اليهودية. 
ولا كلف الامر كتير خضو المعلدات:الخاضة بالييوذية والصميوية 
وإسرائيل, إذ يبدأ كل مجلد بمجموعة من الأبواب 0 
التقسيرية الملائمة التي فتضور آنا ذات مقدرة رة ئ عالية. 


فكر وأفكار 

نميز في هذه الموسوعة بين «الفكر» و«الأفكار», فكلمة «فكر» ‏ في تصوّرنا 5 
سير الى صطومة هر E‏ من خلال نموذج معرفي كامن فيهاء اما 
«الأفكار» فهي مجموعة من الأفكار ر سوى رباط سطحي براني. 


وخا ال الان د الأفكار (وليس ف ال تيمل اللموذع ارف 
الكامن وراء الأفكار فيقوم بنقلها او تناولها دون إدراك لأبعادها المعرفية (الكلية 
والتهائية). ومن ثم يختفي المتنظور التقدى وتعايش: الأفكار الفا اال 
جنب بسهولة ويسر ولا يمكن التمييز بين الجوهري منها والهامشي. 


النماذحی 
«النماذجي» كلمة تم توليدها من كلمة «نموذج». والنماذجي هو ما يُعبّر عن 
جوهر النموذج ومنطقه الأساسي ويتحقق فيه النموذج. وقد فضلنا ا كلمة 
«نماذجي» بالنسب صيغة الجمع على استخدام كلمة «نموذجي» بالنسب 
إلى الصيغة المفردة للكلمة, وذلك لأننا حينما نقول «اللحظة النموذجية» قد 
نتوهم أن كلمة «نموذجية» تعني «مثالية» (كما في قولنا «المدرسة النموذجية»). 
وكيا على هذا البُعد التحليلي لمفهوم النموذج, فإننا تُفصّل في سياقنا استخدام 
كلمة «نماذجية» على كلمة «نموذجية» الأكثر شيوعاً واستقراراً. 


المتتالية النماذجية 
يتسم النموذج, كأداة تحليلية, بأنه يكاد يكون خالياً من الزمان, كما يتسم بشي >۶ 


ل ولكن عنصر الزمان يمكن أن يدخل عليه, ومن ثم فإنة ياخذ شكل 
ال متعددة الحلقات تتحقق تدريجيا عبر الزمان. 


والمتتالية, مثل النموذج, رؤية تصوّرية بعاد جه جردها عقل الإنسان من ملاحظته 
عقلية تضورية وقد استخدمنا ا المتتالية النماذجية في ا لتطور 
الصهيونية (من صهيونية غير يهودية إلى صهيونية توطينية إلى صهيونية 
افتطانية).:وقن دراسمشنا للاتتفال-من التحديت إلى الحدانة وفا بعد الحدالة ون 
مرحلة الصلابة إلى مرحلة السيولة. 


اللحظة النماذجية 
يأخذ النموذج عادةٌ شكل متتالية متعددة الحلقات تتحقق تدريجياً عبر الزمان. 

ويصل النموذج إلى أقصى درجات تحققه في آخر السلسلة. والنموذج في العادة 
لا يتحقق أبداً إذ أن الواقع يكون عادة أكثر تركيباً وتشابكاً وعمقاً وأقل تبلوراً من 
المتتالية النماذجية التي نوكه فردا أو مجتمعاً ومن التركيبة الذهنية التي يتكون 


فوا التفوةع: 


ومع هذاء فإن هناك لحظات نادرة قد يفصح فيها النموذج عن مرجعيته النهائية 
إفصاحا كاملاًفي كتابات الفيلسوف صاحب النموذج او في ممارسات من 5 

يحاولون وضع هذا النموذج موضع التنفيذ أو بعد اكتمال حلقات المتتالية التي تعبر 
ع تجلي النموذج في التاريخ. هذه اللحظة النماذجية النادرة (والنهائية) هي 2 
نسميه "لحظة ر تعين النموذج وتبلوره" . وهذه اللحظة - رغم ندرتها تُعير عن 
جوهر النموذج أكثر من اللحظات الأخرى. وقد تحدث هذه اللحظة فجاة قبل 
اكتمال المتتالية. وقد لا تحدث هذه اللجظة أبداً. ولكن افتراضها؛ مع هذاء ا 
مهم من الناحية التحليلية, إذ أنه سيمكن الباحث من تخيّل ما هو قائم وما يمكن 
أن يكون إن تحققت الظروف المثالية (التي قد لا تتحقق أبدا). وهي عملية تخيلية 
توضح للباحث جوهر النموذج ومنطقه وتساعده على رصد الواقع بطريقة ذكية, 
كما تشاعدة على ترقت تفاطيله فی إظار ينا هو هخ .وما هو أفل اهمية: ٠‏ وفي 
تجاؤز الموضوعية المتلقية. 


وعادةًٌ ما يحاول حملة نموذج ما أن يُهُمسوا اللحظة النماذجية الكاشفة الدالة 
باعتبارها كن سرحي لاه بام سات ا د 
النازية): ويمكن للدارسن من :خلال عملية التفكيك وإعادة التركيب القتانية أن 
يكشف طبيعة النموذج. ومن ثم علاقته الوثيقة رل العضوية) باللحظة النماذجية. 
ودراسة اللحظة النماذجية ‏ من هذا المنظور ‏ لا تختلف كثيراً عن دراسة الحالة, 
ولكنها حالة نماذجية. وإذا كانت دراسة الحالة العادية؛ هي دراسة لحالة ل 
متكررة, فإن دراسة الحالة ة أو اللحظة النماذحية هي أيضا دراسة لحالة ممثلة, 
وإن كانت فريدة, وشى مله لآ بالرعم فن ته ذها: وإنما بسببها. وهذا لا يختلف 
كتيرا عن:دراستنا لشخضات تماذجية: تومن لعحير أو لفكرة: ففاوستوس رمز 
عصر اليضه والحلم الإنساني الهيوماني بابتلاع العالم وكل المعرفة (ورمز 
العقل المادي والتكنولوجيا. أما الا فهو رمز الإنسان الذي کو إلى الواقع 
الإنساني فلا يفرّق بين الإنساني والطبيعي ويحسم كل مشاكله بفوهة البندقية, 
فيصيد البقر ويصرع الهنود بنفس البساطة والحس العملي الذي يتجاوز سائر 
المنظومات الأخلاقية! وهتلر نفسه أصبح رمز] للعقل الإمبريالي المادي, 
والسوبرمان (50006/1721) النيتشوي الذي يتاله ويمنح الحياة ويقرر الموت ويقرر 
ماهو الخير وما هو الشر. اما ايخمان-فقد اضيخ رمرا للجلاد البيروقراطي, 
السبمان (50001131) ما دون الإنسان, الذي ينفذ ما يَصدْر له من أوامر دون أي 
تساؤل. وقد استخدمنا مفهوم اللحظة النماذجية في هذه ال وبخاصة 
في دراستنا للنازية. 


«البنية» شبكة العلاقات القائمة في الواقع التي قد يعقلها الإنسان ويجردها بعد 
ملاحظته للواقع في كل علاقاته المتشابكة؛ ويرى أنها تربط بين عناصر الكل 
الواقعي أو تجمع أجزاءه, وأنها القانون الذي يبظ هده الحلدقاك لكيه فد ال 
يدركها على الإطلاق. ومن حم فالبئية: كما تتبدّى في عقل الإنسان. ليست ذاتية 


ولا موضوعية تماماً. هذا لا يعني أن البنية مجرد "إدراك" لشبكة العلاقات ونموذج 
عقلي يجرده الإنسان, وإنما هي كل من "الإدراك" (الذاتي) و"الشبكة" 
(الموضوعية). أي أن اا إلى جانب وجودها الذاتي في العقل, لها وجود . _ 
موضوعكي في الواقع, قد بدت الإنسان معظم أو فعض جوانبه, وقد لا يدرك ايا 


وقد يكون من المفيد التمييز بين «البنية السطحية» و«البنية العميقة», فالبنية 
السطحية هي هيكل الشيء ووحدته المادية الظاهرة, أما البنية العميقة فهي 
كامنة في صميم الشيء وهي التي تمنح الظاهرة هويتها وتضفي عليها 

خصو . وعادةً ما يعي كثير من الدارسين البنية السطحية الفادية المباشرة, 
فإدراكها افر متتسو ميتم بالحواس الخمشة, افا ادرال اة الكامنة فهو من 
أكثر ضعوبة: يتطلي استخدام الحوانين:و| عمال العقل:والخيال والعدس. وكنيرا 
ما يعيش البشر داخل بنى اجتماعية وتاريخية واقتصادية يستبطنونها فتؤثر في 
سلوكهم وتشكل رؤيتهم للكون وتُحدّد خطابهم الحضاري دون وعي منهم. ومن 
ثم فإن ثمة فارقا بين «البنية» .من جهة؛ و«النية» و«النموذج» الذي يحرك المرء 
ويحدد سلوكه من جهة. فقد تخلص النية ولكنها تتعارض مع قوانين البنية, ولذا 
قد يجد المرء نفسه يسلك سلوکا يختلف تماما عما نواه. 


وحينما نقول في هذه الموسوعة "إن هذا الشيء لصيق بسية المجتمع' ' فإننا نعني 
أنه حرق جوهري ول عر ضا عتم حتى لو لم :يذرك:] عضاء المحتقع هذه 
الحقيقة. وترد عبارات مثل «معاداة اليهود البنيوية», بمعنى أن بنية العلاقات في 
المجتمع. كما تشكلت, تؤدي إلى العداء لليهود. بغض النظر عن نوايا أعضاء 
المجتمع والقائمين عليه والنماذج المعرفية التي يحملونها . كما ان عبارة 58 
«اليهودية كتركيب جيولوجي تراكمي» تعنن.أن ؤدينية البهودية» اليس كلا عضوياً 
متكاملاً متجانسا, وإنما مجموعة من الطبقات الجيولوجية المتراكمة المتجاورة 
غير المتفاعلة, ا هذا التركيب لذ علاقة له بإرادة اليهود أو نيتهم أو ادعاءاتهم أو 
الديباجات التي يستخدمونها. وعبارة «إحلالية المجتمع الصهيوني» تعني ا اغ 
| حلالي. تحكم تكويته وشت وآنه كي تكون (سراتل فلايذ أن ينفى کل 
الفلسطينيين أو على الأقل عدد كبير منهم. وثمة فارق بين بنية الشيءٍ وتاريخه 
ووظيفته. فتاريخ الشيء هو سببه (أصوله عوامل تكوينه - مضمونه) أما وظيفته 
فهي النتيجة (دوره في المجتمع ‏ احتكاكه بعناصر الواقع), أما البنية فهي تركيب 
الشيء في لحظة محذدة. والفارق بين «النموذج» و«البنية» قد يكون طفيفا 

أخيانا وقد فطايق الاتنان تمام التطابق. ولكتهما قد تفترقان ثقاما بل تنضارعان: 


ويمكن أن تضرت: مثا على الانفضال الكامل.بين التموةء: والبتية: إن سالا رية 
البيت: ماذا تعملين يا سيدتي؟ سيكون ردها لا شيء", فهذا هو النموذج الذي 
e‏ ولكنها مع نهاية اليوم ستكون منهكة تماماً من أثر ما قامت به 
من "أعمال". وإن دققنا قليلاً لاكتشفنا أن النموذج الذي تدرك هذه المرأة الواقع 
من خلاله قد عرّف العمل بأنه ما يتم أداؤه في رقعة الحياة العامة شريطة أن 
يتقاضى عنه الإنسان أجراً, أما ما يتم في رقعة الحياة الخاصة وما لا يتقاضى عنه 
آخرا فهو لسن عملا رغم أن رة الس هده فضت سجابة وها تعمل (ششية 


الأطفال ‏ الطبخ ‏ تنظيف المنزل... إلخ), أي أن بنية واقعها متناقضة تماماً مع 
نموذجها المعرفي والإدراكي. 


وحينما توصلت الحضارة الغربية إلى الصيغة الصهيونية الأساسية الشاملة فهي 
ود توضات إلى جوع حقرة لا يارد له هيه الوادة في التسطزر ا رض بار 
شعب لشعب بلا أرض): ويتبذى هذا في وعد بلفور الذي اسار إلى شعب 
فلسطين باعشارة «الجماعات غير اليهودية», وما حدثت في فلسطين منذ ذلك 
التاريخ هو إعادة صياغة العلاقات القائمة في الواقع (بنيته) حتى يتفق النموذج 
ال امار وقارز نت راق مانا ولكن التطابق ليس كاملاً, ن 
يقاوم الاستعمار الاستيطاني الصييوي تقول .في واقع الامر إن زنية: العنف 
والظلم التي تشكلت في الواقع ليست نهائية. فنحن نحمل نموذجاً معرفياً أكثر 
إنسانية وأكثر عدلاً من النموذج السائد في الوقت الحاضر. ونحن نهدف إلى تغيير 

بنية العلاقات في الواقع, فنقيم العدل في الأرض ونحقق السلام الشامل الدا ا 
المبني على العدل. 


ونحن نستخدم أحياناً كلمة «نسق» و«منظومة» لنؤكد انفصال «النموذج» عن 
الذات تماما كما نفعل مع «البنية» ولعل الفارق بين هذه المفردات أن كلمتي 
«نسق» و«منظومة» تتعاملان بالدرجة الأولى مع عالم الفكر المترايط مواقي 
العلاقات السائدة في المجتمع. أما البنية فتتعامل بالدرجة الأولى مع العلاقات 
السائدة في المجتمع إما بأعتيارها تعبيرا:عتن تمودخ معرقي اوياعنازها كياناً 
موضوعيا يعبر عن نموذج ما لم ندرك طبيعته بعد. فالبنية تؤكد عنصر انفصال 
«النموذج» تماما عن الذات, دون التركيبية. 


كما آنا تخد احيانا عن دة الفكر» اه «بنية النموذج». ونحن في هذه الحالة 
لا نتحدث عن علاقات في الواقع وإنما عن طريقة ترابط الافكار داخل نموذج ماء 
وما كو كوهر ورمنها وكا هو كر كي راض النظر كن رو كا عل النمورك ا Ss‏ 
الحضارية اوخ العالم اة الجنسن الآري تاقار اقرا يخدم صالح البشرية 
جمعاء, أما ما اتم من عنصرية وإبادية فهي امور عرضية, أو اقور ابتسيعوها 
النموذج تماماً. والصهاينة كانوا يتحدثون عن عودة اليهود إلى وطنهم القومي, 
وهذا هو جوهر الفكر الصهيوني والنموذج المعرفي الصهيوني. أما طرد 
الفلسطينيين والمذابح التي إرتكبت ضدهم فقد تم التزامه الصمت تجاهها 
باعتبارها قير موحودة :اساسا إو آمراً تافهاً عرضياً مع أن طرد العرب هو جزء 
جوهري من النموذج, لا يمكن أن يتحقق دونه. 


النموذج والأقوال (والنوايا) 

النموذج أداة تحليلية يتمكن الدارس من خلالها من الاقتراب من جوهر الظاهرة 
بحيث يمكنه أن يعرف ما هو جوهري فيها وما هو فرعي, وما هو نماذجي وما هو 
عرضي. ونحن نطلق على ما هو عرضي اصطلاح «قول» أو «أقوال» بمعنى أنها 
مجرد ت زخرفية لا تُعبّر عن حقيقة النموذج. ولكن ثمة مشكلة عميقة 
تواحهنا اتناء التخلبل التفادحي لظافرة فا أو لنض ما وهو و خود عاضر ترف انها 


لا تتفق مع جوهر هذا النص او الظاهرة مع انها "موجودة" بالفعل. ولنضرب مثلا 
اه والصهيونية: الصهيونية 0 حركتان سياسيتان تهدفان إلى 
اغتصاب اش الآخر وإلى إبادته أو طرده أو تسخيره. ومع هذا كان الإنسان 
الغربي يتحدث عن العبء الحضاري الواقع على كاهله (بالإنجليزية: وايت مانز 
بردين )white "2's 61۲8٣‏ أو رسالته الحضارية (بالفرنسية: مسيون 
سيفيلاتريس ۲1C6‏ |أ۷أ) 10155101), وعن رغبته العارمة فئ أن تحضر التور إلى 
الشرق ليبدد الظلمات. وكان الصهاينة كثيراً ما يثرثرون عن: التعاون مع إخوتهم 
العرب وضرورة مساعدة الشرق على النهوض, وتحقيق الحلم الصهيوني دون 
إلحاق أي اذى بالعرب. بل كانوا يزعمون ان بالإمكان إقناع العرب بالطرق 
الديموقراطية بمشروعية الحلم الصهيوني. ولا تزال الدعاية الصهيونية مستمرة 
في هذه الثرثرة وفي تلك المزاعم. ومع خطاب القاه رئيس للولايات المتحدة 
أثناء حرب الخليج, تحوّل الاستعمار العالمي (القديم) الذي ينهب العالم بطريقة 
منهجية منظمة إلى نظام عالمي جديد يحاول إقامة العدل. 


فعلى أي أساس يمكننا أن نقرر أن العنف والاستغلال والبطش هي السمات 
النماذجية الإمبريالية والصهيونية, وان ما قد تدعيانه من تسامح, بل ما قد تقومان 
تة من أفغال خيزة لا يتشكل الجوهر: فهو فخرة "قول" أو "أقوال؟ 


أعتقد أن بالإمكان إزالة اللبس عن طريق خطوتين: 


1 من الداخل: بالعودة إلى طبيعة النموذج ومرجعيته النهائية (الكامنة الحاكمة) 
النهائية الحاكمة باعتيارة. مجرد أقؤال رخرفية ودسباعات لبس :لها أية :دلالة أو 
مقدرة تفسيربة, أو باعتبار أن دلالتها ضعيفة ومقدرتها التفسيرية جزئية, بمعنى 
انها فد ههن عودا من العتناصر ولكتها متترك العدد الأكين دون تفقسير. اماما 
يتفق مع المرجعية الحاكمة والمنطق الداخلي فهو صاحب الدلالة والمقدرة 
التفسيرية والمركزية. 


2 من الخارج: بالعودة إلى تجليات النموذج و الفعلي في بنية العلاقات 
وعلاقات القوة, إذ أن هذا سيساعدنا على التمييز بين ما هو اضلت وجوهري وما 
هو فرعي وعرضي وزخرفي. 


إن طبقنا هذا على الإمبريالية العالمية, وجدنا أن منطقٍ ذاروين بعلن جن شان 
القوة ويتقبلها معيارية نهائية. ولذا ليس من السهل تصوٌّر أن النظام الإستعماري 
القدر يم سيغير طبيعته بتغيير اسمه إلى ا العالمي الجديد». كما أن تاريخ 
النظام الاستعماري القديم وفمارسات النظاة العالمى الجدفة وة تين حقيقة 


ويمكن أن نقول الشيء نفسه عن الصهيونية بالنظر للمنطق الداخلي 
للابديولوجية الضهيوتية.. فالصههونية التي تذعي. أنها حركة تحرين الشسع التهودق 
تغني في.واقع الأمر تقل عد من بهود الغالم إلى فلسشظين لس افوا تازيخهم 
الذىتوقف.مع هدم الفبكل مذ الفى غام :(حشيتت- الإذعان الصهيونى )..لكن هذة 


المجموعة ستشغل ولا شك حيزاً مكانياً لتستأنف فيه تاريخها الذي توقف, وهو 

حيز يشغله آخرون. وهذا ما يعني أن المنطق الداخلي هو ضرورة طرد هؤلاء 
الل كما أن الممارسة الصهيونية منذ عام 1882 حتى الوقت الحاضر تدل 
گلئ ان:معسالة التهوض بالغزت ومشاعدهة هي فة أقوال وزخار ف فالخميع 
يعوق ملافة البنية الني تشيكلت في الواقع: قة القمع الضهيوني: والمقاومة 
العربية: وغعلفة آلف الى ألم نقة. 


وفي جميع الأحوال, يمكن أن ننظر إلى كثير من النصوص الإمبريالية أو 
الصهيونية التي كتبها أصحابها وأعلنوا فيها عن المنطق الداخلي والأساسي 
لمنظومتهم بصراحة كاملة ودون مواربة, وذلك لأسباب كثيرة من بينها أن النص 
ربما يكون موجهاً للعالم إلغربي أو أن صاحب النص وجد أن من الأسلم الإعلان 
عن جوهر النسق. بل أحياناً يكون الهدف_من النص المخاتلة والمخادعة, ولكن 
الحقيقة عبر عن'تفنيتها. ولا شك في أن البات دراسة النصوص وتخليلها: وهي 
آليات ا مؤخراً بشكل مذهل, تساعد في هذا المضمار. 


والسؤال هو: لماذا تلجأ نظرية مثل الصهيونية (تدعو للعنف والصراع الدموي 
والاستيلاء على أراضي الآخرين) من أجل البقاء إلى زخارف وأقوال وديعة 
وإنسانية؟ لتفسير هذا يمكن أن نسوق بعض الأسباب: 


1 هناك السبب الواضح وهو التعمية, فلا يدرك أحد المقاصد الحقيقية للنموذج. 


2 دولك لاضن يمكن ان يكون اعمق من ذلك. فبعد ان يصوغ الفيلسوف 
الإرهابي نهو جه المعرفي: يسفن يتوحشة الكامل ولا إنسانيتة وسيولتة: ولا 
فهو, من خلال الديباجات الزخرفية, يُدخل قدراً من الإنسانية عليهاء ولكن هذه 
اللحظة تظل إنسانية على مستوى البنية الظاهرة والأقوال والديباجات, أما البنية 
الكافنة والمرجعيات النهائية فتظل علئن 0 ولا إنسانيتها. اوقد الزخارفم . 
يقبلوا 06 وحشياً لا إنسانياً ول کو تنه وله ا مان غل وال ,والدفاخاف 


تمك هنا أن نتير قضئة التؤايا المعلتة الخقيقية: “وظبيعة: غلاقة الودج بالتوايا. 
فإن كان هناك فيلسوف يدافع عن فلسفة وحشية, فهو لابد يظن (عن نية 
صادقة) أن مثل هذه الفلسفة ليست وحشية, بل يرى انها ستاتي بالخير للبشر. 
ويمكن. أن تقول الشىء نفسة عن. الأيديولوجيات السياسية: ففى جالة 
الصهيونية. على سبيل المثال, هناك كثير من الصهاينة كانوا "صادقي النية" 
بالفعل فى:رغبتقم ألا يلحقوا الأذى بالعرب: وفى التحليل التماذجي يمكن لاا أن 
نقول إن النوايا (ودوافع الفاعل بشكل عام) هي مجرد عنصر من بين عناصر 
كثيزة: تشكل الواقع أو النموذج ويمكن إاخضاعها لنفس العملية التحليلية, أق 
التحليل من الداخل (منطق النموذج) ومن الخارج (تجلياته في البنية). وفي حالة 
الصهيونية, على سبيل المثال؛ أخبر هرتزل صديقه عالم الاجتماع الدارويني 
جومبلوفيتش أنه ينوي إقامة الدولة الصهيونية بالطرق الليبرالية, أي أنه عبّر عن 
نيته الالتزام بالنموذج الليبرالي. فكتب له هذا الأخير قائلاً "أتظن أن بإمكانك أن 


تقيم مثل هذه الدولة بدون خديعة وإرهاب؟ ". وما فعله جومبلوفيتش هو أنه 
درس المنطق الصهبوبي الداخلي.ودرسس التجارت المهائلةوتوضل الف ان 
هرتزل ساذج وأن نواياه وو الليبرالية, لا علاقة لها بالنموذج أو 
وبطش وتهجير وإبادة. 5 علق أحد المؤرخين الإسرائيليين على نوايا هرتزل 
الطيبة بقوله: "إنه يود أن يطبخ اوملیت دون أن يكسر البيض" ٠‏ فنموذج الاومليت 
وتحفقه يتطلب ويحتم بنية كسر البيض! وفي هذه الموسوعة, حاولنا تجاۇز 
الدعاءات والأقوال الضهيونية لتصل: إلى البنية الكافتة التي تشكلت في الواقة: 
ون تفل الىل دن ال نا بولسا عات من حينةة ولف عق كيه أخرى : 
الديباجة 
ن كلفة ونا خةه كين“ فة ارا 0 الفظعة فى الداع توت لةه 
وسداه من الحرير)؛ 2 من الوجه جْسْنْ بَشْرّته)؛ 3 من الكتاب (فاتحته)؛ 4 
ديباجة الكاتب (أسلوبة)". وبالتالي تفترض الكلمة وجود مسافة بين الشكل 
والمضموة .وبين الظاهر والباظن وبين الواقع. والاعتداريات» ولكنها لا سعد قن 
الوقت نفسه إمكانية التوافق التام والامتزاج (فحسن بشرة الوجه فد يكون رمزا 
جيداً ينم عن شخصية صاحبه: وقد يكون قناعا يخبيئّ ما وراءه: وكذا الثوب 
والأسلوب). . ومن ثم؛ فهي كلمة يمكن 0 نصفها بأنها مركبة. ونحن نرى أنها _ 
ظاهرة ماء إذ ب تفتيتها مع الاحتفاظ 0 وفي الظواهر ذات الطايع 
الأيديولوجي الحاد, مثل النازية. التي تصاحبها اعتذاريات مصقولة تحاول فرض, 
الضهيونيةتشارك 0 قوق مختلفة eg‏ عق يحاول كل متها أن 
يفرض تفسيره عليها بما يتفق مع مصلحته وبما يمليه عليه موقعه), يصبح 
«الديباجة» ضرورياً, قريها ا وتحل كلمة «ديباجة» إشكالية الية الفرق 
بين النموذج من جهة والأقوال والنوايا من جهة أخرى. 


الكلى والنهائى 

يَوصّف «المعرفي» أنه ما يتعامل مع الظاهرة من منظور «كلي ونهائي». 
و«الكلي» مقابل «الجزئي» هو ما ينسَب إلى الكل. و«الكل» في اللغة اسم 
لمجموع اجزاء الشيء. وكلمة «كلي» في هذه الموسوعة تفيد الشمول 
والعموم, وهي لا تعني الكليات بالمعنى الفلسفيء اي الحقائق التي لا تقع تحت 
حكم الحواس بل تدرك بالعقل والمنطق وحسب. وعلى هذاء فإن كلمة «كلي» 
في هذه الموسوعة تشمل كل شيء في جوانبه كافة؛ ما يقع منها تحت حكم 
الحواس وما لا يقع. 


أما كلمة «نهائي» فهي كلمة منسوبة إلى «نهاية», ونهاية الشيء غايته وآخره 


واقصى ما يمكن أن يبلغه الشيء. قال ابن سينا "النهاية ما به يصير الشيء ذو 


المسلمات الكلية والنهائية للنموذج (الركيزة النهائية) 


عملية الإدراك, في أبسط أشكالهاء تتم من 0 0 والنماذج هي نتاج عملية 
يجريد وانتقاء, ر تبقي و نصحم وتهمّش. عملية التضخيم والاستبعاد لابد 
أن تتم في إطار رؤية معتنة (تمودذج إذراكي) 0 فضلار اليقين الخاص بالنموذج 
اه الداخلي الذي يتكون من معتقدات وفروض ومسلمات وإجابات عن 
اسئلة كله وهات فشكل جدررة واسناسة. العميق وترودة تيغدة العائي النهانئ: 
وهي جوهر النموذج والقيمة الحاكمة التي تحدد حدود النموذج وضوابط السلوك 
(حلال النموذج وحرامه.ء وما هو مطلق وما هو نسبي) وتُوجه الفكر والسلوك 
(النشاط الذهني والاجتماعي),. فهي باختضار ميثافيزيقا والتموزع:مرجعيتة أو 
بعده المعرفي (الكلي والنهائي) او مسلماته الكلية والنهائية التي تجيب عن 
الأسئلة الكلية والنهائية. 


ويمكن لهذه المسلمات الكلية والنهائية أن تأخذ أشكالاً متنوعة كثيرة نصنفها 
نحن في نوعين اشاس أن تكون الركي زة الأساسية والنهائية (المركز) كامنة 
في النموذج أو الظاهرة نفسهاء وهذه هي المرجعية الكامنة, أو أن تكون الركيزة 
النهائية.مفا رقة للتمودج او الظاهرة متحاوزة لهماؤهذه هى المرحفية المتحاورة 
(وهذا هو الفرق بين النموذج المادي والنموذج الحلولي الكموني من جهة ۾ 
والنموذج المادي الروحي والنموذج التوحيدي من جهة أخرى). ويمكن للمُسلمة 
الكلية والنهائية أن تُعبّر عن نفسها في شكل صورة مجازية نهائية أو مجموعة 
صور مجازية أو أساطير. 


البعد المعرفى (الكلى والنهائى) 
كلمة «معرفي» في الخطاب الفلسفي العربي هي عادةً ترجمة لكلمة 
«إبستمولوجيا», وهي كلمة مشتقة من كلمتين يونانيتين «إبستيم» بمعنى 
«معرفة» أو «علم» و«لوجوس» بمعنى «دراسة» أو «نظرية». والإبستمولوجيا 
هي علم دراسة ما نزعم أنه معرفة, إما عن العالم الخارجي (المادي) أو عن 
العالم الداخلي (الإنساني). وهو علم يدرس (بشكل نقدي) المبادئ والفرضيات 
ومناهجها وصحتها. والإبستمولوجياء في اللغة الإنجليزية. هي بشكل عام نظرية 
المعرفة (التي تتناول العلاقة بين الذات العارفة والموضوع المعروف). اما في 
اللغة الفر فة :كمي ي اساسا نظرية العلوم او فلسفة العلوم وتاريخها. وقد 
سبب اختلاف المعنى بين المعجمين الإنجليزي والفرنسي اختلاطا كبيرا في اللغة 
اا إذ يتخذ كل مؤلف على حدة من معجم غربي معيّن دون غيره مرجعيته, 
فتظهر الكلمة في اللغة العربية بمدلولين مختلفين. وسوف نحاول ان تضل الت 
تعريف تخاو ر ] لى عد ما الاختلاط الدلالي. 


وفي تصوّرنا. فإن الكلمة تعني «كلي ونهائي». ومن هناء فإننا عادةً ما نضع 
المستوى المعرفي في مقابل المستوى السياسي والاقتصادي والاجتماعي بل 
الحضاري (وهذا المعنى, رغم جدته. مُتضمّن في في كثير من تعريفات كلمة 

| تستمولوخيا»): والايستمولوجيا: بالمعنى الضيق للكلفة: تثناول موضوعات:مثل 
طبيعة المعرفة ومصادرها وإمكانية تحققها ومصداقيتها وكيفية التعبير عنهاء 


ولكتها 'تعنئ أيضا المسلمات الكامنة وراء المعرفة. وهذا المجال الأخير ينقلنا من 
المعنى الضيق إلى المعنى الواسع. فالإبستمولوجيا تعني أيضاً توضيح المقولات 
القبلية في الفكر الإنساني, ولذا يذهب البعض إلى أن الميتافيزيقا تنقسم إلى: 
أنطولوجيا واتستمولوحنا: وأن كل رؤية للعالم تحوي داخلها ميتافيزيقا (أي 
أنطولوجيا وإبستمولوجيا). كما يرى البعض أن الإبستمولوجيا : تعني «رؤى العالم». 
بإشكاليات وقضانا : صفت تاتا «معرفية» ذا تمه لم 


ا د تورة تعض الشعاكم المسالة التالية باعتارها مالك معوؤفية: ما الفقرق نين 


م العقيدة ‏ الإيمان ‏ الرأي ‏ الخيال ‏ التفكير ‏ الفكرة ‏ المعرفة ‏ 
الخقيفةت الواقع الحظأ ‏ الإفكانية ‏ اليقين؟ 


2- تحاول الإبستمولوجيا (حسب أحد التعريفات) أن تُوصّح الفرق بين الثنائيات 
المتعارضة التالية: المعرفة الذهنية مقابل المعرفة غير الذهنية ‏ التبرير مقابل 
الوصف - القبلية مقابل البّعدية ‏ الضروري مقابل العرضي ‏ التحليلي مقابل 
التركيبي ‏ العارف مقابل المعروف ‏ المدرك مقابل المدرّك ‏ المعرفة المادية 
مقابل المعرفة الحدسية ‏ الحقيقي مقابل الوهمي ‏ الكلي مقابل الجزئي ‏ 
اليقين مقابل الشك. 


3- من القضايا الأساسية التي وٌصفت بأنها «معرفية» قضية التناقض الأساسي 
فج الحضارة الغربية الحدتتة.يين التزعة العقلنة: والنوعة الخرييية: 


فين الها ١‏ ال حرق لأسا وده في الان ارو ای رضت انها 
«معرفية» فكرة الجوهر وفكرة الكل. وهما في رأي البعض فكرتان مرتبطتان 
تمام الارتباط. فالجوهز هو الدعامة الأساشية والثابتة لكل الظواهرء وهو الناحية 
الأولية والكلية في الشيء. وتعتمد الظواهر على الجوهر لوجودها ولا يعتمد هو 
على أي شيء آخر لوجوده. ومن ثم, فإن الجوهر هو الحقيقي, وما عداه فهو 
وهم. والجوهر هو الباطن والوهم هو الظاهر. ولا يمكن لشيء أن يُوجَد دون 
جوهر, .وندونة لا يمكن أن يكون على ما هو عليه. والإيمان بفكرة الجوهر يعني 
الإيمان بات ثمة ناتا في الواقع. وأن هناك كليات ثابتة وراء الجزئيات المتغيرة. 


5 قضية الحقيقة هي الأخرى من القضايا التي تُوضَف بأنها «معرفية»: ما معيار 
الحقيقة؟ وقد كان الفكر الغربي حتى عصر النهضة يؤمن بنظرية التقابل بأن 
الحقيقي هو الشيء الذي له ما يناظره في الواقع. ثم بدات هذه النظرية في 
الانحسار تدريجيا لتحل محلها نظرية التهاسك, فالحقيقي هو الشيء المتماسك 
(بشكل عضوي) المتسق مع ذاته. وأخيراً هناك النظرية البرجماتية, ۽ وهي ترفض 

كلا من نظريتي التقابل التماسك وترى ان الحقيقي هو ما ينجح, اي ان المنظور 
الوحيد هو دائما منظور إجرائي. وهذه القضية, مثل السابقة, هي قضية ليست 
مقصورة على الحقل المعرفي وإنما ثناقش أيضاً على مستوى علم الأخلاق وعلم 
الجمال وعلى المستوى اا بل على مستوى تاريخ الأفكار وتاريخ 
الحضارة وفلسفة التاريخ 


وتبين الأمثلة السابقة أن كلمة «معرفي» قد يكون لها معتى حرق فع انها ذات 
معنى واسع وعريض, وليس هناك ما يلزمنا بأن تأخذ بالتعريف الضيق دون 
الميتافيزيقا: فالأسئلة الكلية والنهائية هي ذاتها الأسئلة التي تطرحها الميتافيزيقا, 
ولذا كان من الأحدى أن :نتحدث :عن الميناقيريقا [وهذا مااتفعله أنضار ها بعد 
الحداثة). ولكن هذه الكلمة فقدت مكانتها تماماً في اللغة العربية وفي اللغات 
الأؤربية: سواء بير" بين المتخصصين 5 و بين العامة, واصضحك مرتبطة في العقول 
بالخزعبلات والخرافات, ولذا سنحتفظ بكلمة «معرفية» وسقط مرجعيتها 
بالكلمة إلى المعجم الغربي :حيث تعد ف المعرفة بأنها «إدراك الشيء على 
حقيقتة. »عرف الشيء: ادركة 2 وخ انتا نرى أن إدراك الشيء علئ 
جقيقعه ي قرو رة التجربة:للوضول الي المعسى الكل أى إلى التمودع"الكافن: 
فإن عبارة مثل «المستوى المعرفي» تعني "المستوى الذي يتم فيه إدراك 
الحقيقة الكلية والنهائية الكامنة وراء ظاهرة او نض ماء وينم ذلك من خلال عملية 
تجريدية تزيح جانباً التفاضيل التى اها الاك عر كمف وي السمات الاضليه 
الجوهرية للشيء التي تشكل في واقع الأمر إجابة النص أو الظاهرة على الأسئلة 
الكلية والتهائية": 


والأسئلة الكبرى أو الكلية أو النهائية هي اشئلةعما تسكن فى النقد الأدبي 
الغربي الموضوعات الكبرى (بالإنجليزية: ميجور تيمس (major themes‏ في حياة 
الإنسان: ؤهي أسثلة تذور جول. الإنسان والاله والظبيعة. ولكن:هذه المخاور 
الثلانة. مترابطة إلى درخة أنه تمكن من. خلال التعمق في دراسة عنضر واحد 
الوصول إلى رؤية النموذج للعنصرين الآخرين. وفي هذه الموسوعة ستركز على 
الإنسان: طبيعة وجوده وكيفية إدراكه للواقع وعلاقته بالطبيعة وما وراء الطبيعة 
والهدف من وجوده في الكون وخواص الطبيعة وسماتها الأساسية. 


1 علاقة الإنسان بالطبيعة/المادة. وأيهما يسبق الآخر: هل الإنسان جزء لا يتجزأ 
من الطبيعة/المادة أم هو جزء يتجزأ .منها وله استقلاله النسبي عنها؟ هل الإنسان 
وجود طبيعي/مادي محص أم أنه يتميز بأبعاد أخرى لا تخضع لعالم 
الطبيعة/المادة؟ هل يتسم الكون بالثنائية أم تسود فيه الواحدية؟ هل الإنسان 
سابق للطبيعة/المادة متخاوز لها أة انها شابقة علية: متجاوزة له؟ 


2 الهدف من الوجود: هل هناك هدف من وجود الإنسان في الكون؟ هل هناك 

غرض في الطبيعة ام انها مجرد حركة دائمة متكررة. حركة متطورة نحو درجات 
اعلى من النمو والتقدم ام حركة خاضعة تماما للصدفة؟ ما هو المبدا الواحد في 
الكون, القوة المحركة له التي تمنحه هدفه وتماسكه وتضفي عليه المعنى؟ هل 
هو كامن فيه آم متجاوز له؟ 


3 -مشكلة المعيارية: هل هناك معيازية أساسا؟ ومن أين يستمد الإنسان 


معياريته: من عقله المادي أم من أسلافه أم من جسده أم من الطبيعة/المادة أم 
من قوى متجاوزة لحركة المادة؟ 


وهذة اسالد مى دة فة ولك خائ اسان كن محاولة للإغانة عا 

مخاولة التهرب فتها ورفضها يشكل إجابة: ولذا: حلي ف E‏ 
وغير الواعي وفي أعماله ذات الدلالة العميقة وفي أفعاله التي تبدو تافهة وغير 
ذات دلالة على الإطلاق. 


والمستوى السياسي في التحليل يتوجه لأسئلة سياسية, كما أن المستوى 
الاقتصادي يتوجه لأسئلة اقتصادية ويحاول أن يجيب عنها بطريقة سياسية 
واقتصادية "محايدة لا تصل إلى الأسئلة الكلية النهائية. فمثلاًيمكن. لأحد علماء 
ويمكن 0 e‏ مستوى المعيشة والتنمية السريعة", فهو يرى أن 
الأزمة السياسية تضرب بجذورها في الوجود الاقتصادي للإنسان ويتأتي حلها عن 
طريق آليات اقتصادية. وقد يتصور هذا العام السياسي أنه لم يتوجه لأية أسئلة 
كلية أو نهائية مثل تكوين الإنسان والهدف من وجوده ومعياريته. ولكن التحليل 
المعرفي المتعمق يمكنه أن يكشف ان اجابته تفترض إجابة اقتصادية (مادية) عن 
هذه الأسئلة الكلية والنهائية, فالإنسان هو جسد ومادة وحسب, احتياجاته 
ودوافعه ومعياريته اقتصادية, ومن ثم فإنه حين لا يحقق ذاته اقتصادياً تنشأ الأزمة 
في المجتمع ويمكق خلهااعن طريق إشباغ الرغبات والذوافع الاقتصادية, .وان 
کانت هناك دوافع غير اقتصادية فلا شك في أنها ثانوية وهامشية, ولذا فإن حل 
أزمة المحتمع لا يتوه لهاء كما أن عملية رصد المجتمع تستيعدها.-ومن نم فان 
ا sll I CS‏ 
والتجريدية والسطحية والمباشرة. 


ونحن نرى أن لكل كاتب تحيزاته الخفية الكامنة أو الواضحة الظاهرة. وأن 
السبيل الوحيد للوصول إلى نوع من الموضوعية هو أن يحاول كل كاتب أن يوضح 
هذه التحيزات, فالتحيز حتمي ولكنه ليس نهائياً. والتحيزات الحقيقية كامنة في 
المسلمات الكلية والنهائية للنموذج التفسيري الذي يستخدمه الكاتب. وقد 
حاولت قدر استطاعتي أن اوضح هذه التحيزات حتى يدركها القارئ ويختبرها 
ويقبلها أو يرفضها كلياً أو جزئياً. ونحن» . كما هو واضح, في كثير من صفحات هذه 
الموسوعة تصدّر عن نموذج توحيدي متجاوز يستند إلى ثنائية د هي ثنائية 
الخالق والفخلوق::وفي تنانية لا يمكن الغاذها (في: نضا ).وهي دى في اة 
أساسية اخرى هي ثنائية الإنسان والطبيعة. ونحن نرى أن إلغاء الثنائية يؤدي إلى 
القضاء على إمكانية التجاوز وإلى السقوط في الواحدية ا النماذج 
الاختزالية البسيطة. ومع هذاء فنحن لا نرى علاقة سببية بسيطة بين التوحيد 
والنماذج المركبة,. وإنما نرى أن :لاق صل اسار سنيف أن التوحيد 
ب التفسيرية التركيبية. 


كما نرى أن من الممكن أن تُولّد ثنائية داخل النظم العلمانية فيما يعرف ب 
«الفلسفة الإسانية الهيومانية», فهي فلسفة مادية ولكنها مع هذا ترى أن ثمة 
قائية أساسية هي اة الإنسان:والطبيعة: تعضم هذه الفلسفات من السفوظ 


في الواحدية المادية الفظة. ورغم أن هذه الثنائية تستند (في تصوّرنا) إلى أساس 
واه (الاختيار الوجودي للمفكر الإنساني وإيمانه العميق بالإنسان كمطلق) إلا 
أنه لبقي :داخل اليظم الإنشانية مطلقاً ما. متجاؤرا للطبيعة, يفكن استنادا إليه 
ا نظم معرفية وأخلاقية وكذا الإفلات من قبضة الصيرورة المادية وشبح ما 
بعد الحداثة. ومن ثم توجد رفع منتشركة بين التظم الإنسانية والنظم التوحعيدية 
افا ال ا الإسان واا اعا لايدعن لحركة المادة 
والضرورة والصيرورة» وكلاهما يؤمن بالتجاوز. ورغم اختلاف الأساس الفلسفير 
إلا أن الرقعة المشتركة, على مستوى المسلمات الكلية والنهائية, تشكل أساساً 
راسيخاالخوار متمر :قد ترج بنا من المارق الذي 'أوضلننا إلبة العقلانية المادية 
وقد يؤدي إلى التوصل إلى رؤية جديدة لحداثة جديدة أكثر إنسانية :وا كدر مقدوة 
علي الاستهران وتحفيق فشا مغفول فق التشعادة ال 


الضووة المجارية 
قد تكون لغة المجاز أحياناً مجرد زخرفة لفظية ومن قبيل المحسنات البديعية. 
ولكنها: فى كنيز من الأحيان» تكون جزءا أساسيا من عملية التفسير والإذراك 
ونسيج الخطاب, ولا يمكن الوصول إلى المعنى دون دن زراك علاقاتها الكامنة 
وتضميناتها الخفية. ونحن نذهب إلى ان معظم النصوص (المكتوبة والشفوية), 
وكل رؤية للكون, تحوي داخلها صورة مجازية أساسية. ونحن نطلق على مثل 
هذه الصورة اصطلاح «صورة انا دة إدراكية» لأنها صور استخدمها صاحب 
النموذج (بوعي أو بغير وعي) للتعبير عن نموذجه المعرفيء ولذا فإن النموذج 
المعرفي الكامن فى النص لى من حلالها فكل من ضار ونظور 
مرجعيته النهائية. وقد لا يمكن إدراك طبيعة النموذج وبنيته بدونها. وإن لم يصل 
الإنسان إلى فهم الصورة المجازية الإدراكية الأساسية, فإن كثيراً من التفاصيل 
ستبدو كما لو كانت تفاصيل غير مترابطة. والصورة المجازية الأساسية كامنة 
عادةّ, لكن درجة كمونها تتفاوت من نسق فكري إلى آخر. وما يحدث هو أن عقل 
المُفْسّر يتوصل إلى الصيورة المجازية الأساسية الكامنة ويستخدمها لتحويل 
نفسها عبر الزمان إلى متتالية, فإن الضور الفجارة ااناس نن أن تاور 
هي الأخرى بتطور المتتالية. ولذا يمكن دراسة تاريخ الأفكار والنماذج الإدراكية 
من خلال دراسة تتابع الصور المجازية وتتاليها وتحولاتها. 


وقد قمنا في هذه الموسوعة بتحليل الصور المجازية الان ا ىة في النصوص 
اهوت كما دوسا الضفو باعنيا رها سرا عن الإتجاة القومي العصوى: 
وعلى أساين أن الصور المحارية العضوية :فر كزية في النفوتج الصهيوي رأة 
في هذا شأن معظم النماذج الشمولية مثل النازية والفاشية). وقد استخدمنا _ 
ضورة النموذج الجيولوجي التراكمي لدراسة العقائد والجماعات النهودية. وَحَلَّلنا 
الصور المجازية القبّالية مثل الآدم قدمون وتهشم الأوعية امياد ت هكليم):, 
ونا علاقة صورة الخسد والحسن والرجم بالنظح الخلولية 


الوصف المكثف ولغة المجاز 
«الوصف المكّف» ترجمة لعبارة” «ثيك ديسكربشان 06561101100 ا ١!أ»‏ وهي 


عبارة من كتابات الأنثروبولوجي كليفورد جيرتز. وآلية الوصف المكثف مأخوذق 
مِن عالم الأدب. فالقصيدة الشعرية, على سبيل المثال, ٠‏ هي نص ذو معنى مركت 
كنت بلعة ترت نوق على الغديد من التفاضيل الفتغينة الى جاور أحَياناً 
المعنى الظاهر والمباشر. 


والباحث الواعي يعرف أن آلاته التحليلية (ونماذجه التفسيرية) هي في واقع 
الأمر. ومهما بلغت من دقة, نماذج لا يمكنها الإحاطة بشكل كامل بالواقع . 
الحي, ويعرف أن بعض أبعاد هذا الواقع تظل خارج حدود النموذج. ولذاء فهو يلجأ 
إلى الوصف المكثف, اي يصف الظاهرة أو خض جوانيها شکل ادبي کنن لول 
القارئ قد يصل إلى بعض الدلالات الخفية التي فشل النموذج التحليلي إلى 
توصيلها. والوصف المكثف بهذا المعنى يتجاوز النموذج دون ان يلغيه, ويتحداه 
دون أن يرفضه, ويعدّله دون أن يقوضه. 


ويمكننا أن تقول الشىء تفشة عن استخدام فة المكان فهى محاولة للوضول 
إلى بعض المعاني المُتضيّنة والمركبة التي تعجز اللغة التحليلية المباشرة عن 
نوضيلها. وقد لجا كانت الموسوعة إلى الوصف المكنقن في كتين هن منداخلها. 


صياغة النموذج وتشغيله 

ضواعه الخو ع الستيرف الاي عة مر كو واا فيه تتن عاك هماه 
عديدة متنوعة ومتناقضة. فالنموذج لا يوجد من ا أذ من أعماق الذات 
وثناياها وحدها (كما قد يتراءى للبعض). وإنما هو ثمرة فترة طويلة من ملاحظة 
ال وال ستياه له وا ةر معة ودرايسة الال فيه و ا 
التوضل إلى هواج نتم اخيارة واتراؤة واغادة احتبازه (الى ما لد هاية). إن 
التمؤذج كاذاة تخلبلية بوط بين الاي والموضوعي ولذا يمك الفمل ان اة 
صياغة التمودج تجمع بين الملاحظة الا رة واللحظة الخدسية :وبين الثراكم 
المعرفي:والقفزة المعرفية::ويين الملاحطة الصازهة :والتخيل الرجب» ونين 
الخاد والتعاظف: : والاتفصال: والاتضال>وهو فح معال البحة المي من خلال 
الخيال الإنساني:ومقدرتة.على التركيت وغلى اكتشاف العناضرز والعلاقات 
الكامنة: ولكنه في الؤقت نفسة يكبح جماح هذا الخيال بأن يجعل النتائج خاضغة 
للاختبار, وهي مسالة تقع خارج ذاتية من صاغ النموذج. وبدون كل هذه 
العمليات المركبة: يخل محل التموذج التخليلي الجر كب فرضية اخترالية تتتائقة 
(أي نموذج اختزالي شائع). وتصبح الملاحظة عملية اختزال للواقع ويصيح البحث 
عملية توثيق أفقية فهلة, هي تأبيد للأطروحات السائدة في حقل ها 


- تبدأ عملية صياغة النموذج بإدراك أن المعطيات الحسية في ذاتها لا تقول شيئاً, 
وأن المعلومة ليست النهاية وإنما البداية, وأنها ليست حلا للإشكالية وإنما هي 
الإشكالية ذاتها. فإن قلت إن زيداً ضرب عمرا وار ج ا 
الكذب في ذاته كما يقول البلاغيون العرب. ولا يمكن إقرار مدى 
أو دلالته, كما لا يمكن فهمه في ذاته. فهو حدث مادي محض. كما لا يمكن 
التعميم منه؛ فهو يكاد يكونر دالادون مدلول (كلاماً دون معنى). أو ذا معنى خاص 
جد أو معنى عام جدا, تماما كما لو قلت فشان اخم" و"قطة زرقاء' ' ولن يضير 


ل ا اا اع ا دير a‏ 00 
محرو كلمات:موصوصة عه الى ندب 


- يجب أن يُدرك الباحث أنه لا يأتي للنص أو للظاهرة بعقل يشبه الصفحة 
البيضاء. وإنما بعقل مُثقل بالإشكاليات والأنماط والتساؤلات,. عقل له مسلماته 
الكلية والنهائية, وهذا ما هاه بروفسير ديفيد كارول lo» David Carroll‏ قبل 
الفهم» (بالإنجليزية: بري أندرستاندنج understanding-reم),‏ وهذا لا يعني 
بالضرورة السقوط في الذاتية, بل بالعكس فإدراك الباحث أنه يأتي للظاهرة 
وللنص مسلحاً (أو مثقلاً ببعض الأفكار والتساؤلات والتحيزات والمسلمات, 
يجعله قادراً على الاحتفاظ بمسافة بينه وبينها وإخضاعها للتساؤل وتجاوزها إن 
ظهر عجزها التفسيري. كما أن إدراكه لوجود مقولات قبلية كامنة فيما قبل الفهم 
أو الفهم الفميق تمرعه من :أن سقط صر نخ المفولات الغامة المعيمنة' التق 
نقبلها باعتبارها حقائق كلية نهائية (مثل التقدم ‏ الصراع ‏ البقاء) ولا تخضعها 
للتمحيص. ومعظم هذه المقولات في حالتنا مستوردة من العالم الغربيء ولذا 
وصف أحد الباحثين هذه الحالة بأنها «إمبريالية المقولات«. 


- صياغة النموذج في جوهرها هي عملية تفكيك للظاهرة (أ والنص) وإعادة 
تركيب لها وان كان ينغي ملاحظة أن التض عادة ما يكون أكثر تماشکاً ووحدة 
من الظاهرة التي تتسم بقدر من التناثر. ولذا. فإن صياغة النموذج لدراسة 
الظواهر تختلف عن صياغة النموذج لدراسة النصوصء ومع هذاء فثمة وحدة 
انثا سية ندع الا مرين: 


ددا عملية التفكيك بان تفم الا خت الظاهرة أو االنكن إلى وحدات متعضلة 


- يقوم الباحث بعد ذلك بتجريد هذه الوحدات, أي عزلها إلى حدٌّ ما عن زمانها 
ومكانها المباشر وعن ماديتها المباشرة (فهو بهذه الطريقة وحدها يمكن أن يربط 
الواحدة منها بالاخرى وبغيرها من التفاصيل(. 


نوبط .آلا حت :كذة الوغداف الضعيرة ويجعل متها 'مجموعات اكك 


- تخرد الباخت هذه المجفوعات الأكبر ثم عليه بعد ذلك أن يربط بها وأن بض 
كل مجموعة من المجموعات المجردة المتشابهة داخل نمط مستقلء إلى 0 
تضع كل المجموعات (بكل:فا تحوي من وحدات وتفاصيل) داخل انقاط مختلفة: 


- يقوم الباحث بعد ذلك بتجريذ هذة الأنماط :نفسها: وبحاول من خلال عمليات 
عقلية استنباطية أن يُدخلها في أنماط من التشابه والاختلاف أكثر تجريداً. عندئذ, 
ستبدا الغارات المحاندة والتفاضيل العتنائرة تكتسب معني مجددا أو ايعاد أكثر 


عمِقا :ونيد لامح التمودع في الظهور؛ 


- حتى هذه اللحظة يتحرك الباحث داخل حدود الظاهرة أو النص لا يفارقهماء فهو 
يقوم بعمليات تجريد من الداخل, ولكن لابد ان يترك تلك الحدود ويتحرك 

خارجهاء إذ لابد أن يحاول المقارنة بين ما توضّل إليه من أنماط (وتفاصيل 

وإشكاليات) وأنماط مماثلة خارج الظاهرة نفسهاء فهذا من أفضل السبل 
للتوظل إلى اتماط ذاتمقوره تصيفية و وة غالية: 


علا أن ترك الدارس مجموعة من الأنماط الافتراضية ويجرب مقدرتها 
التفسيرية فيستبعد الأنماط ذات المقدرة التفسيرية الضعيفة ة ويبقيي الأنماط ذات 
المقذرة العالية إلئ أن نكف الأتقاط الاكز تفسيرية فتعدلها و 


- لابد أن يرصد الباحث الأنماط من خلال عدة متتاليات: متتالية مستقرة لها 
مقدرة تفسيرية عالية وتتعامل مع ما هو كائن, وأخرى احتمالية تتعامل مع ما هو 
كائن وما يمكن أن يكون, وثالثة مستحيلة بمعنى أن يكون جاهزاً لإدراك لحظات 
الانقطاع الكامل. 


- بُلاحَظ, في عملية البحث عن أنماط, أن الدارس لابد أن ييدأ بملاحظة ما يمكن 
تسميته «التفاصيل القلقة», فهي غير مستقرة ولا تتبع نمطاً واضحاً؛ وبالتالي قد 
تفؤدة إلى انفاظط جريدة: 
- الصور المجازية منيع خصب للوصول إلى النماذج التحليلية أو الكامنة, فالصورة 
المجازية ترجمة مباشرة غير واعية أحياناً لطريقة تنظيم النص. ولذاء لابد وأن 
تحاول الا حت رضية التعتيرات المجازية :وتخليلها لأنهسيصل: من خلالها إلى 
الأنماط الكامنة في النص. 


- من المهم بمكان أن يدرك الباحث أن عملية صياغة الإشكاليات الأساسية 
والتوضل للتمط الأساسي الكامن وتضنيفه وإغطانه مضطوا متغيناً لا أن 
تتم من خلال تحليل داخلي بنائي محض وحسب, ولا يمكن ان تتم إلا من خلال 
معرفة الباحث بالأنماط (والإشكاليات) التاريخية والثقافية المحيطة بالظاهرة أو 
النص والتي:تشكل.مرزجعيتها. ولذا: لابة أن يقوم الباخث ‏ »يتتقيف نفسه فيا يتصل 
بالموضقع موضع الدزاسة حتى نض اقفه. اكثر اتساعا من افق اللحظة المباسة 
والإدراك المباشر للظاهرة. 


- أثناء عملية التخريذ: يجب أن تظل عيون الباخت علق التفاضيل حتى لا يتوه قفني 
الكل وعفل الجر سات .وى لا نطو على سح القهومياته» فما الى 
الخاض للظاهرة (لانة. من التحليق والتخديق: على جو فول حمال جمدان): 


- أثناء محاولة الوصول إلى الأنماط الكامنة, لابد أن تتضمن الأنماط والمتتاليات 
ا عناصر من الواقة كما دوفن الحقيقة, وکا صر من الواقع كما يتخيله 
علیه. كما لابد ان ننن الحدود الواقعية الا والإمكانيات الكامنة 
والطموحات المثالية, ٠‏ فبدون تصمين هذه العناصر في النمط الافتراضي 
ستسشعة العناصر غير المادية ولن يتم رصدها. 


- ستؤدي هذه العملية (بإذن الله) إلى الوصول إلى إدراك النمط الأساسي 
الكامن وراء كل هذه الأنماط المتشابهة أو المتنوعة والمتناقضة. 


- بعد هذه العملية, لابد أن يحاول الباحث اكتشاف البُعد المعرفي الكامن وراء 


كل هذه الأنماط, ٠‏ فهو وحده الذي سيحدد جوهر الرؤية الكامنة للكون وراء 
الأنماط (رؤية الإنسان والطبيعة والإله). 


- عند هذه النقطة, يمكن للباحث أن يعيد ترتيب الأنماط وتركيبها حسب أهميتها, 
وأن يربط بعضها ببعض داخل منظومة متكاملة بطريقة تجعل العلاقات 
بينها تشاكل ما يُتصوّر أنه العلاقات الجوهرية بين عناصر الواقع. 
ويمكننا الآن أن نضرب مثلاً بإحدى الظواهر ولتكن واقعة ضرب زيد لعمرو. حيث 
يمكن أن نرصد عدد المرات التي ضرب فيها زيد عمراًء ويمكن أن نسأل هل 
فضت زايد خهينا أم أنه يضرب آخرين أيضاً؟ وما السمة الأساسية في هؤلاء 
الذين يضربهم زيد؟ ونبدأ في تجربة هذه العناصر ونسأل: هل من يضربهم زيد 
من الفقراء أم هم من الأغنياء؟ من السود أم من البيض؟ من الذكور آم من 
الإناث؟ وال م كل دوه ام في فصول معد به يده ا 
التاريخ. نسأل: لم استولى جد زيد على أرض عمرو؟ هل هناك علاقة بين الضرب 
والاستيلاء على الأرض؟ وما حصلحة زيد من:الناس في عملية البظشس المستمرة 
هذة ؟ هل يذرك كل من زنة وعمزة طبيغة علاقتهما؟ هل يقبلاتها: ام إن عضرا 
يرفضها ويتمرد عليها؟ ما الرؤية الكامنة للكون في هذه العلاقة؟ هل يريد زيد أن 
يجعل من عمرو مادة استعمالية يوظفها لحسابه؟ وهل يرى عمرو نفسه باعتباره 
فادة آم يرى نفسه باعتباره بشرا کاملا؟ 


ولنضرب ثلا مضي فونه وها خان وان قال وسول الله رمتل :الله 

عليه وسلم )عدبت امرأة في هرة حبستها حتي ماتت فدخلت فيها النار, فلا هي 
أطعمى | وها اد فى ج اول تفي نر كته ساكل من خان ال اا 
الحديث الثاني فهو قول رسول الله (صلى الله عليه وسلم) "بينما رجل يمشي, 
فاشتد عليه العطش فنزل بثراً فشرب منها ثم خرج, فإذا هو بكلب يلهث, يأكل 
الثرى من العطش, فقال: لقد بلغ هذا مثل الذي بلغ بي, فملاً خفه ثم أمسكه 

سيم فسن الا فشكر الله له قغفر له دالا يا رسول الله وار ااي 
الاک ال في كل ذاه درط ای رای في كل حي من الخيوان 
والطير ونحوهما). 


وااو الاخ أن قوم مهم ا لمكن اللو وكات اة تفل ره 
الأدلية -ويمكن الل ان القتاصر اليل في الحديت الأول في اقراء ب قل 
خب كاده الك e‏ ما العناصر الأولية في الحديث الثاني فهي: 
رجل ‏ كلب عطش _ سقيا ‏ حياة ‏ جنة 


عند هذه اللحظة, سقف الحديتان كما لو كانا متناقضين, قفي الخديت الأول 
ا وفي الثاني رجل, وفي الأول هرة وفي الثاني كلب, وفي الأول جوع وفي 
لثاني عطش. ۽ وقي الأول بطش بالحيوان وزيادة الجوع, ۽ وقي الثاني رفق 


بالحيوان وري للعطش. وينتهي الحديث الأول بالموت وجهنم وينتهي الثاني 
بالحناة والحنة: وتخليل المضمون: السطحي :ذائما يفف عند هذا 'المستوى لا 
يتجاوزه وينهمك الباحث في إحصاء عدد الكلمات! 


ولابد أن نزيد مستوى تجريدنا قليلاً بحيث تتجاوز عناصر كل حديث الفضاء 
الزفاتى وال بو الفا ر لكل متههاد ی يم دن رها :في عات كل متها 
بالاخر وستاخة غملية التجريو التفكل التالي؟ العرأة والرجل بخردان: إلى إنسان 

القطة والكلب: حيوان - الجوع والعطش: حالة طبيعية (حياة ‏ موت) ‏ البطش 
بالحيوان وراد الجوع والرفق بالحيوان وري العطش: فعل إنساني - موت 
القطة وحياة الكلب: نتيجة مادية ‏ الجنة والنار: نتيجة روحية. 


هو الفاعل, والحيوان هو المفعول به وثمة فعل يؤدي إلى نتيجة. 


ويمكن, عند هذه النقطة, أن نرتفع بالعملية التجريدية إلى المستوى المعرفي 
ورؤبة الكون. ولابد من معرفة بعص المفاهيم الأساسية الحاكمة في الإسلام 
(الاستخلاف ‏ الأمانة ‏ وضع الإنسان في الكون) فهذا سيساعدنا على الوصول 
إلى البُعد المعرفي وإلى تحديد العلاقة بين الإنسان (الفاعل) والحيوان (المفعول 
به). . ومن کل هذا سنستنتج أن الحديثين يتحدثان عن علاقة الإنسانٍ بالطبيعة 
وهي علاقة استخلاف واستئمان, فالإنسان يُوجَد في مركز الكون لأن الله كرمه 
وحباه عقلاً وحكمة. وقد أعطاه. الله الطبيعة ولكنه ليس صاحبها فقد استخلفه 
الله فيها وحسب, وقد قبل هو أن يحمل الأمانة, ولذا فلا يجوز أن يبددها وكأنه 
وحده في الكون: كائن لا متناه متأله. (لابد أن نشير هنا إلى الفلسفة البنيوية التي 
ترصد الواقع من خلال نماذج رياضية ولغوية عامة وتظل تُصعد مستوى التجريد 
لتصل إلى ثنائيات متعارضة عامة أو قيمة لغوية لا تقل عمومية. وهذا المستوى 


- بعد تصاعدٌ معدلات التجريد وظهور الأنماط الأساسية وربطها داخل منظومة 
متماسكة وبعد أن يتوصل الباحث إلى معالم النموذج التحليلي الذي يمكن من 
خلاله فهم الظاهرة أو معالم النموذج المعرفي الكامن في النص, ينبغي ان يدرك 
أن هذه ليست النهاية, بل هي بداية عملية جديدة إذ يتعين عليه العودة إلى النص 
أو الظاهرة لاختبار المقدرة التفسيرية للنموذج (الذي صاغه أو اكتشفه). 1 
يكتشف الباحث بعض العناصر أو الجوانب التي لم يتوجه إليها النموذج؛ فيحا 

أن يوسع نطاقه حتى يستوعب هذه العتاهير ويقشرها. ال ل م "١‏ 
ليختبر النموذج مرة أخرى, فعملية الصياغة عملية حلزونية, لا نهائية, مستمرة 
مادامت التطبيقات ممكنة علي حالات مختلفة, ولا شك في أن النموذج يزداد 
ثراء بتعدد تطبیقاته ر ل قد تر فونه اما بعد أت يحاول تفسير بعض الحالات 
التي تشكل انقطاعا جذرياً. 


طح | لاحت ان توه من تزاء التفوقة (ونفا كه وترايظة) بان تحوق عض 
العمليات. الغفلة الإسشساظة ونخل موائف مختافة لم تتحقق فى:الواقخ. 


“اذا تيت عملية التفكيك,والتركتب في رظان اختواليدرفان تمرة العطلية يسكون 
تمووحاً اخترالياً. أما اذا تفت في إطار مركت فان الثفرة ستكون: تعوذجا مركا : 


- إن تمت عملية التفكيك والتركيب في إطار نموذج مستقر مستقر مهيمن فهي فهي عملية 
تطبيقية. ولكن بإمكان الباحث أن يعقوم بعملية ا رات 

ومسلمات حديدة: وهو ما يؤدي إلى إعادة تفسير المعلومات تفسيراً جدیدا ومن 
ثم يعاد تصنيفها على أاسس جديدة: وناك يكون النموذج نموذجا تاسيسيا. 


هن الضرووي أن درك الاح ان عملية التجريد ( ها طوف عليه من فك 
وتركيت) ھی اک مي فعناصر أية ظاهرة هي في نهاية الأمر غير منفصلة 
غير قابل للتجزيء. ولذاء لابد أن لاحت سه ان الف وا بالصؤارة 
المحازية الثى لا تفكسن الواقع وإتما تفسرة: .ولا تحيظ يكل تفا له و انها تحاول 
الوصول إلى جوهره. 


- يمكن القول بأن عملية التفكيك والتركيب ونحت النماذج هي عملية 
«استنطاق» (أي «دفعه إلى النطق»). فما يحدث هو أن الباحث حين يتوصل 
للنموذج الكامن في نص ما ويحدد مفرداته ومفاهيمه الأساسية الكلية فإنه بصبح 
في مقدوره إضافة مفردات ومفاهيم أخرى غير -فنظطورة ولكها فض تة قى 
النص (ما بين السطور)., وتُستخدم هذه الكلمات والمفاهيم في ملء بعض 
الفراغات التي قد توجد في النص أو الظاهرة. وبهذه الطريقة, نحدد المعنى 
الدقيق لمفردات نص أو ظاهرة عن طريق ربط الجزئي بالكلي والظاهر 
بالكامن. والتموذج: بهذا: يوضح المسلمات (أو الكليات القلية) الكامنة في 
الغطات لاسا فى كما توح المعتى المقصود فين ال رات 


- يتم تشغيل النموذج من خلال عمليتي تفكيك وتركيب تشبه تماماً عملية صياغة 


وغتى:عن: القول أن الد الفكري الأساندني فى هذة:المويينوقة ينص فلن 
محاولة صياغة مجموعة من النماذج التحليلية المركبة وتوضيح العلاقة بينها 
وربطها وتطبيقها على مجموعة من النصوص والظواهر اليهودية والصهيونية. وقد 
تمت عملية التفكيك والتركيب في إطار مسلمات جدبدة؛ ومن هنا فهي موسوعة 


اة 


المقدرة التنبؤية للنموذج 

يكن العول يان التمؤدع كلما ازداد إحاطة بجوانب الظواهر وأبعادها المختلفة, 
أي كلما ازداد تركيبية,. زادت مقدرته التفسيرية ولوت ونحن نرى أن استرداد 
العامل الإنساني (بدوافعه ورؤاه وذكرياته وأحزانه وأفراحه ومصالحه ومصلحته 
الحقيفية والمتحيلة) هي أهم,غناضر التركيف: :ومن ثم أهم العناصر في زيادة 
المقدرة التنبؤية للنموذج. وقد يكون من المفيد أن اضزت مثلأ بمحاولة سابقة 


قمت بها في محاولة رصد الواقع من خلال نمنؤة ع مركي وكبقك أن زبادة التركيت 
تؤدي إلى زيادة المقدرة التفسيرية والة لتنبؤية. فقد نشرت في جريدة الرياض 
(المملكة العربية السعودية) مقالاً بعنوان "إلقاء الحجارة في الضفة الغربية" 
وذلك في 24 فبراير 1984. وتنبأت في هذا المقال بأن استخدام الحجارة سيكون 
أحد أشكال النضال الأساسية. والواقع أنني توضّلت إلى هذه النتيجة من خلال 
عملية مركبة للغاية بدأت بإدراكي للمنحنى الخاص للوضع في الضفة الغربية. 
كنت أتحدث في القاهرة مع إحدى طالباتي الفلسطينيات من غزة, ولاحظت 
مدق ازةرانها للإسرائيليين وعدم خو قها منهم:. وبذأت الاحظ 0 فلسطينين 
الداخل غير منكسرين على عكسنا نحن عرب الخارج, فالفاعل الإنساني العربي 
هنا قوي متماسك. ثم قرأت إعلاناً عن إحدى المستوطنات الصهيونية في الضفة 
الغربية, فلم أجد فيه إشارة واحدة لأرض الميعاد أو صهيون أو المُّثّل "العليا" 
الصهيونية: أى أن الفاعل الإسباتي الصو نی مجايد غير مكترت: تمر كر حول 


ذاته. 


وبعد أن استرجعت كلا من الفاعل الإنساني العربي والصهيوني, بدأت أرصدهما 
فى تفاعلهما ومواجهانهها اليوضية , فار كت ان :الفاعل الصهووني يدرك العالم هن 
خلال حرصه الشديد على المعدلات الاستهلاكية مادية العالية التي يتمتع بهاء ولذا 
فهو لا يملك إلا أن يسقط هذه الرؤية على العرب فيدر من خلال رؤيته هو 
للعالم. إنطلاقاً من هذا أشرت ‏ في مقالي ‏ إلى الوهم الإسرائيلي الذي يستند 
إلى الرؤية المادية بأن «المقاومة قد اجحئثت تماما من جذورها» وأن هناك 
علامات وقرائن على ما سماه الجنرال بنيامين بن أليعازر (منظم الأنشطة في 
الضفة الغربية ا العسكري) " الاتجاه المتردد أو الحذر نحو البرجماتية " 
والذي يعني في نهاية الأمر «التكيف مع الأمر الواقع وتقبّله» (الجيروساليم 
بوست 14 نوفمبر 1983). وقد رأى الجنرال إمكانية تقوية هذا الاتجاه عن طريق 
إنشاء عدد أكبر من البنوك والشركات الاستثمارية, أي عن طريق إشباع جاجات 
العرب الاقتصادية وإغراق هويتهم, الأمر الذي يؤدي إلى استغراقهم فكرياً في 
أمور الذنيا الخال عدلا من قضايا الوطن.والارض: والهوية! 


ولم تكن الولايات المتحدة بعيدة عن هذا الاتجاه التطبيعي البرجماتي, فقامت 
الولايات المتحدة (كما أذكر في المقال) بمد يد المساعدة إلى الجنرال الإسرائيل 
المذكور, فدّعي إلى الولايات المتحدة ليجتمع مع وزير الخارجية الأمريكية وكبار 
موظفي الوزارة ليبحث معهم كيفية تحسين مستوى معيشة العرب في الأرض 
المحتلة (أى مزيد .من البتوك) وكيف يفكن أن:تشاهم الولابات المتحدة في 
تخفيك حدة تعض :جوانت الاحتلال الإسزائيلى عن طريق المساغدات الفنية 


وبعد أن عرضت للرؤية الصهيونية المادية الاختزالية للعرب, حاولت أن أحدد 
الحالة العقلية والنفسية للصهاينة والأهداف المحددة التي يرمون إلى إنجازهاء 
ارال فواردنا الطيعية وحستي (كما كان الخال مع الاسشتعهار الاتخليوى فى 
مصر) وإنما يرمي إلى ما يلي: 


1 استلاب الأرض. 
2 العيش فيها ناعماً براحة البال والهدوء. 
دان يسلها اشاب الحياة:والاستهرا د حتى برحل من الاوكن الل مجلا فيها: 


والمستوطنون الصهاينة, في تصوّرنا, ؛ هم ااا مرتزقة؛ ولكن بينما كان 
القدامي منهم على استعداد لتجمّل شظف العيش وإرجاء الإشباع وانتظار 
المكافأة المادية المؤجلة, نجد أن المستوطنين الجدد, مع تزايّد معدلات العلمنة, 
يصرون على تحفيق مستويات معيشية وأمنية عالية عاجلة دون تأجيل. ولذاء فإن 
المنظمة الصهيونية تدفع لهم الرشاوي الباهظة على هيئة منازل مريحة وطرق 
معدة خصيصاً لهم ومدارس لأطفالهم وحراسة مشددة حتى ينعموا بالعيش في 
هواء کان الميعاد المكيّف». إن النموذج الإدراكي للصهاينة نموذج آلي اختزالي 
فادق: وبالتالق كانت رؤنتهم' للعرتث :ولاتفيتهة: آلية اختزالية هادية: 


في مقابل ذلك: رصدت موقف العرب فلاحظطت هنم يرفضون الانصياع للنموذج 
الاختز الي المادف الذي تطاق عليهم. وقد لاحظ الحدوال بن :اليغازر نفسية أن 
العرب يلقون بالحجارة على الإسرائيليين, ٠‏ وصرّح لجريدة معاريف (14 نوفمبر 
1983( بانه فون وضع جل لظاهرة إلقاء الحجارة. ثم بعد يومين اثنين, اصطحب 
الجنرال الإسرائيلي البرجماتي أحد مؤسسي روابط القرى لافتتاح مبنى بلدية 
جديد في إحدى مدن الضفة. ولكن الجماهير الفلسطينية العنيدة لم تيد أية 
برجماتية أو اعتدال أو تقثّل للقانون الطبيعي المادي, ولم تقابل أبطال البنوك 
والاستتمارات بالرهور :وا تما بالححازة (الخيروتماليم نوست 16 ودف 1983 

وقد اشرت قي -المفال الى قاع عديدء اى عن القاء الخجارة أت إلن اص 
المستوظنين الضهابية. والى مطالبتهم :الحيش الاسرائيلي بالتذخل لوص حه لهده 
الظاهرة. بل إن رئيس وزراء الكيان الصهيوني (كما ورد في الجيروساليم بوست 
4 يناير 1984) اجتمع مع عضوي الكنيست من كتلة هتحيا وأخبرهما بأن إلقاء 
الحجارة من اسباب قلقه العميق ووعد بان يدرس القضية شخصيا. 


بعد أن رصدت ما تصوّرته النموذج الإدراكي للفلسطينيين العرب وتصوّرهم 
لأنفسهم, حاولت أن أرصد إدراكهم لحالة الإسرائيليين النفسية والعقلية 
ولنموذجهم الإدراكي, فقلت بالحرف الواحد: "إن مواطني الضفة الغربية أدركوا 
ان كل ما ينغص على المستوطنين (مكيفي الهواء) حياتهم هو في نهاية إلأمر 
اا ا .وق هنا اص ا ار لاسا | ساسيا في 
الضفة الغربية. روتنبات في المقال نفسه بان هذا السلاح, رغم ضعفه وبدائيته, 
قد أصبح سلاحاً فعّالاً ستزداد أهميته. 


ل ا بم ا ا وري 
محددة تحدد استجابتهم وتوقعاتهم وبالتالي ا فالصهيوني الذي يحاول أن 


يرفع مستوى معيشة العرب, حتى ينسوا الوطن والهوية, هو نفسه الذي يود د أن 
يتمتع بحمام السباحة في المستوطنة والذي يصر على مستويات عالية من 


الراحة والمتعة. والعربي الذي يرفض الانصياع للرؤية البرجماتية التي تودٌ تطبيعه 
وتدجينه هو نفسه القادر على أن يدرك التآكل الداخلي للمستوطنين وتحولهم 
عع ام ب سويت ا ا 


وتهدف هذه الموسوعة إلى تحسين المقدرة التنبؤية عند العرب عن طريق 


الباب الثانى: أنواع النماذج 
أنواع النماذج: مقدمة 


ليست كل النماذج نوعاً واحداً. ويمكننا تصنيف النماذج على عدة 
سس :> 


٤‏ يفمكن تصنيف التماؤع على اساس هذى الكمون أو الظهور (الوعن أو عدم 
عي): 


- أهم أنواع النماذج الواعية هو ما نسميه «النموذج التحليلي». ويتسم هذا 
بشكل واع لرصد وتحليل. الظواهر. ومثل هذا النموذج عادة ما يتسم بقدرعال 
من کک المنطقي الداخلي. ما يحاول الباحث صاحب 
خد ا ا م الذي ورثه - مجتمعه وبيثته. 0 أحياناً 
يكون النموذج التحليلي هو نفسه النموذج الإدراكي. 


- مقابل النموذج التحليلي الواعي (والمتتاليات المثالية المُفترّضة). نضع 
«النموذج الإدراكي الكامن» غير الواعي, أي النموذج الذي يُوجُّه سلوك الناس 
دون أن يعوا وجوده فهو يتشكل رؤبتهم للكون, ويتشبه قواعد اللغة الام بالنسبة 
للمتحدث بها. فنحن حين نتحدث العربية لا نفكر في المبتدأ والخبر ولا في أي من 
القواعد التي نستخدمها إذ أننا استبطناها تماماً. والنماذج الإدراكية (غير الواعية) 
عادةٌ ما تكون غير متجانسة ولا تتسم بالنقاء أو الاتساق, بل كثيراً ما تحوي أفكاراً 
متناقضة مع المنطق الأساسي للنموذج (ولذا فصل تسمية هذه النماذج لب 
«المنظومة»(. 


2 ونمكن تضفيف التفاذغ: على اسان عدف بها واستقرارها واعتماليتها: 
- والنماذج المستقرة هي تلك الي تم تجربيها واكتسيت قذرا ععقو! من القيية: 


» «نماذج تفسير بة مستقرة». 
- أما النماذج الاحتمالية هي لازال فرضة متفتحة تحاول ان ترصة .ها هو كامن 


لتوق هل تتفل من كالم الإمكان إلئ عالق التحقق أم لا: كما انها :محاولة 
لرصد ما هو مجهول لنرى هل هو موجود بالفعل ام هو مجرد وهم؛ فهي «نماذج 
تفسيرية احتمالية». 


3- ويمكن تصنيف النموذج من واقع عملية التفكيك والتركيب ونوعيتها: 
فالتجرية يمكن أن کون تفكتكا يدوق تر كت و رة :هد العفلة هى «التمودع 


التفكيكي». 


- ويمكن أن يكون تفكيكاً ثم تركيباً على أسس جديدة. في هذه الحالة, يمكن 
القول بأن النموذج «نموذج تأسيسي» لأنه لم يكتف بتحليل الواقع أو النص من 
خلال المسلمات القائمة وإنما أعاد التفسير من خلال مسلمات ورؤية جديدة. 
4 يمكن تضنيق التماذخ على أسافن انفتاحها واتغلاقها: 


- فإن كان النموذج يحتوي على عناصر معروفة مضبوطة بحيث تكون النتائج 
كامنة تماما في المقدمات, فهو «نموذج مغلق» او «نموذج تكامل عضوي». 


د أما ]دا كان التموق ع تعترقف بالمفتجهول وتحتوى على عناضر :من المعروقة 
والمستقر وعناصر احتمالية وعنده مقدرة على اكتشاف الجديد وغير المادي 


فهو «نموذج مفتوح» او «نموذج فضفاض» أو «نموذج تكامل غير عضوي»». 
5 ويمكن تصنيف النماذج من منظور تركيبيتها واختزاليتها: 


- فإن كان النموذج بسيطاً. ينطوي على عنصر واحد أو عنصرين, فإنه سيختزل 
الواقع باسره إلى هذا العنصر أو هذين العنصرينء والنموذج هو «نموذج 
اختزالي». 

- أما إذا كان النموذج مركباً ينطوي على عدة عناصر ومنفتحاً على العناصر التي 
قد تجدٌ وعلى ما هو مادي وغير مادي فهو إذن «نموذج مركب». 


6 تمن تصتف الودج :على أسايين ورحة ارتياظة بالزمان:والمكان او تكد ده 
منها: 
- فإن كان عنصر الزمان والمكان واضحاً فيه. فهو «نموذج تعإقبي». ويرتبط 


بالنموذج التعاقبي مفهوم المتتالية النماذجية. وهي حلقات تحقق النموذج في 
الزمان والمكان. 


اما إذا .نت عضن الزمان وا فی قو دود را فی أو موچ وى 
يركز على البنية وحدها دون التعاقب التاريخي. 


© وفك أن تستمر درجة التجريد إلى أن نصل إلى «النموذج الأوّلي» 
(بالإنجليزية:آرك تايب ©30161/0), وهو نموذج يتكرر عَبْر كل الأزمنة والأمكنة 


اللجرى أو النبي الذي ا ل هو موده ١‏ ساكن 
يتعامل فع التوانت:متعررا تقاما من الارفنة:والامكتة: 


- ويمكن أن يصل التجريد درجة عالية تصل بنا إلى النماذج الرياضية أو اللغوية 
التي تحاول دراسة الواقع الإنساني من منظور العلاقات الرياضية أو القواعد 
اللغوية وهذه هي «النماذج البنيوية». 


7 وتكن تصنيف التماذء على أآساشن الهذت الذى ترمئ ضاحب التفوقج إلى 
- فإذا كان صاحب النموذج يتعامل مع الواقع (وخصوصاً الطبيعي/المادي) باعتباره 


مجموعة علاقات بسيطة يمكن رصدها بدقة, كما هي فهو «نموذج موضوعكي »> 
(وعادة «مادي»). 


- أما إذا كان صاحب النموذج يتعامل مع الواقع (وخصوصاً الإنساني) باعتباره 
مجموعة علاقات بين عناصر بعضها معروف وبعضها مجهول وان هذه العلاقات 
مركبة إلى أقصى درجة, ومن ثم فشرحها شرحاً كاملاً وردها إلى قوانين ¿ عامة 
CEES‏ ام . فهو 
«نموذج تفسيري». 


6دتمكن تقسِيم التماذع على أساسش ففهوم العقل وعلاقته بالواقع :وطبيعة 
الإدراك: 


قان كان التمؤذة نتطوى على ضر الفقل ها عقا رة«تطلما فتلفيا, فهو دوذ 
متلقي». 


- وإذا كان النموذج ينطوي على مفهوم للعقل باعتباره مبدعاً في أية عملية 
إدراكية, فهو «نموذج اجتهادي». 


8دويمكن تضييف"التماةع على اسان فكرة: التراكم والتولية: 


- فإن كان النموذج موضوعياً. كان اكتساب المعرفة عملية تراكم (على صفحة 
العقل) وكان النموذج «نموذجا تراكميا ». 


- وإن كان النموذج تفسيرياً. فإن اكتساب المعرفة لا يكون عملية تراكم وإنما 
هي أيضاً عملية إبداع وتوليد (من داخل العقل), وكان النموذج «نموذجا توليديا». 


0 سكن تضنيف التفاد على أساسن فذق وافعيتها ومتالنتها: 


- فإن أخذنا مفهوم «مثالي» بمعنى قتخيّل» أو «غير متحقق بعد» أو «ما ينبغي 
أن يكون». فإننا نضع «النموذج المتحقق الفعلي» مقابل «النموذج المثالي» 3 


الذع لم يتحقق عد ويكون التموذخ حَيتّذاك منتمياً إلى عالم الآمال والتوقعات 
والبرامج الثورية. فالاشتراكية في الاتحاد السوفيتي كانت حلما وصورة مُتخيّلة إذ 
تصوّر الناس انهم لو فعلوا كذا وكذا لحققوا العدالة في المجتمع والسعادة 
للأفراد. ون نذهب إلى ان النموذج يتحقق من ل متتالية متعددة الحلقات, 
النهائية (المتتالية 7 تحققت بالفعل) کن ما كان مُتوقعاً المتتالية المفتريدنة 
أو المثالية). وأن الأحلام لم تكن سوى كوابيس. 


ولكن كلمة «امتالي» تعتى أيضاً أنه يذور:في إظاز المرجعية المتحاوزة للماذة: 
و«النموذج المثالي» بهذا المعنى هو النموذج الذي يحوي عناصر لا تنتمي للواقع 
المادي وتتجاوزة.. ويمكن أن تضعه حقابل «التمودج الواقفي أو الماذي>» الذي 
تذور في إظار الظطبيعة/الفاذة: 


1 ونفكن ضف التقاذع على اسان الصورة المجازية الأساسية الكامنة فيها 
فنقسمها (على سبيل المثال) إلى «نماذج عضوية» وأخرى «آلية» أو «جيولوجية 
تراكمية». 


2 وگن نتف التفاذع غلئ اسان موتا الماش 


فتمكن 'أن:يكوق 'الفضمون هو السياسة فتقول «اتموذع سياسى» أو «انموذة 
اقتصادي» وهكذا. 


- من أهم أنواع النماذج «النموذج الحضاري» وهو النموذج الذي نتصور أنه 
النموذج الحاكم في حضارة ما. ودراسة هذا النوع من النماذج محفوف بالمخاطر 
لأن الأبعاد والاتجاهات الحضارية التي يتم التعميم. بناءً عليهاء عناصر غير 

فصلها الواحدة عن الأخرى, وشفي لست تفاصضل عاد نة ؤاتها و الى 
الرمزي الذي يُسقطه الفاعل الإنساني عليها. ولذا فالتعميم, بناءً على مثل هذه 
الأبعاد والاتجاهات, أكثر خلافية وأقل يقينية من التعميم بناءً على العناصر 
الاقتصادية والسياسية. ولذا فحينما نتحدث عن النموذج الحضاري الغربي 
الحديث, فنحن نفعل ذلك بكثير من الحيطة والحذر. 


ملعن دفي إلى ان ووا كيين الا الذافة التهر كزتجول ت 
والواحدية 0 (التعركز حول الموضوع) وبين الصلابة والسيولة هو نموذج 


- ومن أهم النماذج التي ظهرت مؤخراً نموذج الما بعد (كما في مصطلح «ما بعد 
الحداثة»(. 


عي ع اك a‏ فإن هذا ضرورة تحليلية 
حسب, فكل النماذج رغم اختلاف مضامينها وبنيتها مترابطة. فالنموذج, مهما بلغ 
ار ل و يحوي يعدا معرفياً نهائيا. وائ تقودع تسر فى تخليلن او 


إدراكي يتسم بصفات مختلفة حيث إن نموذجاً ما يمكن أن يكون نموذجاً 
فيشرا احتهاديا توليديا قر كا فيكون الاجر تموذعا موضوعيا ملفا تراكمياً 
اختزالياً,-وهكذا..وعادة فا تتسم النماذج العادية الموضوعية بالتراكمية 
والاختزالية والانغلاق. فهي تطمح إلى أن 0 د الواقع بأسره إلى مستوى واحد 
تدركة الحواسن. أما ما لآ تدركة الحواس فلا وحود له. كفا أنها تحاول أن تفسن 
الواقع تفسيراً شاملا يخيط بكل خوانيه وأن 'تصل إلى مستوى قال .من اليقينية: 
هذا على عكس النماذج التي تصدر عن رؤية مادية وغير مادية في آن واحد, فهي 
تماد 'تفسيرية اختوادية تتسم بالتولتدية والتركينية والانفتاء: تظمع للوضوال: إلى 
انشوق فول قن الس ند ولا ملك الى الوضول! الى رات جات 
ولذا فهي تقنع بقدر معقول من اليقينية دون محاولة للوصول إلى اليقينية 
مة. 


وقد استخدمنا كلمة «نموذج» هذه اا للإشارة هذه المدلولات. 


النموذج التصنيفى 

«صَتّف الأشياء» عبارة معناها: جعل الأشياء أصنافاً وميّز بعضها عن بعض. و 

ذلك تصنيف الكتب وتصنيف العلوم. التصنيف, إذن, هو أن تجعلٍ الأشياء أصنافاً” 
حنمت العلاقات التي ريط ها 0 الآخر كعلاقة الجنس بالنوع أو الكل 
بالجزء. والنظام التصنيفي نظام هرمي بالضرورة يفترض وجود مركز وهامش, 
وقمة وقاع, ومهم وغير مهم. وهناك أسس تصنيفية عديدة, كل تصنيف له منطقه 
الخاض. فيفكن أن. يتم التضنيف» علي :| انين الاقماء الدتي أو على اشاش 
الانتماء الععزقي, كما يمكن التصنيف على أساس تاريخي أو على اسايق 5 
ومركري في طاهرة ها فالوضد:الموضتوعي.الاففي التراكمي بابي بالمعلوقاك 
والمغطيات المختلفة ولكنه لا يمكتة تزتيبها أو تضنيفها إلا بشكل سطحي أو 
عشوائي, كأن يصنفها على أساس ألفبائي أو على أساس أي عنصر ثانوي يرد 
فيها. فيّقال إن قصة " ذات الرداء الأحمر " هي قصة عن الذئاب أو عن الغابة أو 
عن الات :او عن اللون الاحس ولسن عن اتفال من البراءة إلى الخيرة أو . 
المواجهة بين الإنسان والطبيعة... إلخ. كما أن الرصد الموضوعي قد يكون عاماً 
جدآ فيَقال " تعاملت هذه الدراسة مع اليهود " دون تخصيص أو تحديد. 


وهذه الموسوعة تطرح نموذجاً تفسيرياً جديداً, ومن ثم فإن منطقها التصنيفي 
مختلف عن الدراسات الأخرى. على سبيل المثال, نحن ثري أن الصهو ن جركة 
ليست ذات جذور يهودية وإنما حركة ذات جذور غربية استعمارية تهدف إلى 
تخليص أوربا من اليهود عن طريق توطينهم في فلسطين, ومن ثم فنحن نرى 
أنها لا وضع (أو ثصتّف) كمقابل ظاهرة العداء لليهود وإنما هي ا لها. وقد 
طرحت الصيغة الصهيونية الأساسية الشاملة بعد صياغتها على أيدي بعض 
المفكرين غير اليهود على الجماهير اليهودية. وفي بعض الأجيان فُرضت على 
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هرتزل (لتخليص أوربا من اليهود) ثم امتد به العمر ليُقدّم للجستابو مخططا لإبادة 
هود اورا لبس خرو شه :ها مشفية: فكل انرا عن فار الضفو واا 
يجب تصنيفه باعتباره شخصية نماذجية دالة, ومن هنا أشمية معاهدة الهعفراه بين 
النازيين والصهاينة. وقد طرحنا أيضاً نموذج الجماعة الوظيفية كنموذج تفسيري 
أساسي., وبناءً عليه أصبحت تجربة يهود بولندا في ظل الإقطاع الاستيطاني 
ونظام الأرندا في أوكرانيا وعلاقتهم بطبقة النبلاء البولنديين (شلاختا) ذات أهمية 
محورية: فمن خلال تموذجنا التفسيري أضبحتة هذه الوقائع التي هکش في كتف 
التاريخ: الضهيوئية ذاك: دلالة تماذجية عميقة: .وتم تضنيفها على هذا اساي 


التعاقب والتزامن (نموذج تاريخى وبنيوى أو يدور حول موضوعات) 
«تعاقب الشيئان» عبارة معناها كلف أحدهما الآخر», و«تعاقب القوم في 
الشيء أو الأمر» معناها «تناوبوه». ومن ذلك كلمة «تعاقب». اما «التزامن». في 
علم الطبيعة, فهو ما يتفق مع غيره في الزمن. . ومن ثم ع ا حر 
مقابل «التزامن». والوجود الإنساني يكون داخل کل من التعاقب والتزامن, 
فالأيام تجري الواحدة تلو الأخرى, ومراحل حياة الإنسان تتعاقي وكذا الفصول. 
والتجربة الأساسية في حياة الإتسان (التاريخ والزمن):هي أيضا تجربة 'تعاقب, 
فتدول الدول وتحل محلها أخرى. 


ولكن, إلى جانب التعاقب, توجد تجربة التزامن. فإذا كان الزمان متغيّراً. فإن 
المكان يتسم بقدر أكبر من الثبات, بل إن الزمان المُتعاقب نفسه يأخذ شكل 
أنماط متكررة تتسم بنفس السمات ومن ثم بقدر من الثيات. وهكذا يعيش 


3 في تعاقب وتزامّن يتغير ويتطور دون أن يعني تغيّره وتطؤّره تحؤّله 


والتضادبيين العاف والتزافن .فقولة اساسية :في الفلتسفة البنائية التي فى 
البنية بأنها مجموعة العلاقات بين العناصر المختلفة للظاهرة والتي تعطي لهذه 
الظاهرة هويتها وتضفي عليها خصوصيتها. ومن يؤمن بالتعاقب وحسب يرى أن 
العالم ا بات فيد وان كل لامور رمت تب (وهذا هو جوهر ا لتفكير: الناريخاني 
[بالإنجليزية: هيستوريسيست «([historicist‏ أما من يؤمن بالتزامُن فهو يؤمن 
النات وال وران الشيء الوحيد الحقيقي هو المُثّل الأفلاطونية وأن الواقع 
إن هو إلا انعكاس خافت لهاء ومن ثم يكون البحث عن الثابت دون المتجول 
والفكر الكموني الواحدي المادي يتأرجح بين التعاقب والتزامُن (تماماً مثلما 
بارخ ببن.الدات والفوضوع من جهة: .والبقين الكامل والنسبية الكاملة من حه 
أخرى). وهو انعكاس للإشكالية الأساسية في النظم الكمونية بين النزعة نحو 
تأليه الكون وإنكاره. فالنزعة نحو تأليه الكون تأخذ شكل تبثي نماذج تفسيرية لا 
ری سوى التعاقب (نماذج تاريخية)» أما النزعة نحو إنكاره فتتبني نماذج 

الا ال الا ها ل والس ال الان اة 
فقد كانت النماذج التفسيرية التاريخية تسوذ فيها في عصر المادية البطولي 
والتحديث يمع الان تفكره الثقدم ويققدرة الان علق أن يسيظر على 
الزمان والمكان من خلال مسار التاريخ. ومع ان النزعة الإمبريالية الغربية تنزع 


نحو إنكار تواريخ الآخرين (كما يفعل الصهاينة مع الفلسطينيين). إلا أنها نزعة 

تتستند ابض رقية رة محددة للدات اعارا تعره تطور دارتخى حنمن 
وفوا قى انت التقدم والتطور واشيغ :عليها جفوقا مطلقة لهذا السيب. 
ولكن, مع فقدان الإنسان الغربي ثقته في نفسه ومع تراجع الإمبر يالية, بدأ 
الإنسان الغربي يفقد ثقته في التاريخ كمجال لتحفّق ذاته التاريخية, وبدأ الإنتقال 
sys‏ افا ااا التي عرّفها ليفي شتراوس بأنها آلات لخنق 
الزمان الئان تضل إلى اسطورة نهابة النا رت 


والنموذج الذي نتبناه في هذه الموسوعة لا هو بالمتعاقب ولا هو بالمتزامن وإنما 
بحاول الجمع بيتهما. فتحن تومن بوجود إتسائية مشتركة توجد داخل النظام 
الطبيعي, جانب منها خاضع لقوانين المادة والحركة والتعاقب (النزعة الجنينية), 
وهي في الوقت نفسه متميّزة عن النظام الطبيعي المادي إذ يوجد فيها أيضاً 
القبس لال (النزعة الربانية). ولذاء فهي جزء من الطبيعة/المادة خاضعة . 
وتأخذ شكل 00 ثابتة (التعاقب). وهذه الإنسانية تدور داخل أنماط إنسانية 
عامَة متشتركة (الترامن) ولكها لا تتحقق ذَابما (كلها وينفسن الصورة). كما أنها 
تتحفقق داخل الزمان (التعاقب) ويمكنها ان تحقق قدرا من الاستقلال والثبات 
(التزامن). (الثبات الكامل لله وحده وهو يوجد خارج النظام الطبيعي تماماً). 


وبوا لمن افا ترف أن هة داجلا سن المتها قبغ:والمترامن» ولذافان الى 
التاريخية بتى متغيرة متعاقبة ولكنها تتيع نمطا معيّناً (ليس مطلقا ااا ومقورا 
بصورة مسبقة), وهذا يعني أن ثمة ,مجالاًدائماً للحرية والفوضى, والانتصار 
والانكسار؛ أن ثمة إمكانية دائمة للماساة والملهاة. وتنحن في هذه الموسوعة 
نستخدم نماذج تحليلية تاريخية (مبنية على التعاقب) ونماذج تحليلية بنيوية (مبنية 
على التزامن). 


النموذج الآلى والنموذج العضوى 
نحن دهت إلى أن نفة تمودخين أساسيين في الخضارة الكرية تجودج الي 
ونموذج عضويء وقد سّميا كذلك لأن كل واحد منهما يحوي صورة مجازية 
مختلفة: الصورة المجازية الآلية (العالم آلة) أو الصورة المجازية العضوية (العالم 
كائن حي )تعيران عن الطبيعة/الماذة. الضورة المجازية الأولى تُصوّر العالم على 
هيئة آلة خركتها آلية والمبدا الواحد فيها براني» ولذا فهي: تنخر كمد فوعة :من 
الخارج. أما الثانية فتُصوّر العالم على هيئة كائن حي حركته حركة عضوية والمبدأ 
الواحد فيها جواني, ولذا فھي تتحرك مدفوعة من خلال نموها الداخلي وكلا 
الخدانة بداث كل من 0 المجازية العضوية والآلية في الاختفاء أو المحرلة و 
الهامش ليحل محلها صور تُعبّر عن التفتت أو عن سطح مصقول بلا أعماق. 
وي في هذه الموسوعة نموذج التكامل غير العضوي أو النموذج 

ص. 


نموذج التركيب الجيولوجى التراكمى 

«التركيب الجيولوجي التراكمي» عبارة نستخدمها لنشير إلى أحد النماذج 
التفسيرية الذي يحاول أن يضف عى ده التجانس الذي تتسم به 
العقيذة/العقائد البهودية. والهوية/الهويات التهودنة:: وإلى .أن نقط الإختلاف 577 
هذه العقائد والهويات أهم من نقط التشابه بينها. ويمكن لنسق ما اق تسم دة 
التجانس وعدم الترابط (كما هو الحال في نموذج التكامل 0 العضوع) ولكن 
التنوع يظل داخل إطار من الوحدة, فالنموذج لابد أن يكون له مركز وركيزة 
نهائية وحدود وسمات بنيوية تفصله عن غيره من الأنساق, وقد يتشابك النموذج 
مع غيره من النماذج ويتداخل. ولكن مهما بلغت درجة التنوع في النموذج ودرجة 
تشابكه مع النماذج الأخرى, فلابد أن يتصف ربعدة سمات اشاش وجوهرية 
(ركيزة اساسيية) تشكل خو ته وتضلة أساساً لتفسيره وتصنيفه وعزله عن غيره 
من النماذج. 


ولكن التركبية الاو حي ار اكىن تقس ا دون هين ظلنها كرجا موه متها 
تراكمت الواحدة فوق الأخرى ولم لغ أية طبقة جديدة ما قبلها. وقد تتشابه هذه 
الطبقات وقد تختلف وقد تتفق أو تتناقض: غير أن السحة الأساسية لهاهى أنها 
تتجاور وتتزامن وتتواجد مع بعضها ولكنها لا تتمازج ولا تتفاعل ولا تلغي الواحدة 
الأخري. ويمكن تشميه التركيب الخيولوجي التراكمي بالخبل الذي قد تكون واخ 
باحو لوعية من الجحعر الخترف ا رى من الحو الزملي وال من 
التوسفات ورابغة من الذهب. لكل طبقة طبيقتها المستفلة وها الماذية 
وتاريعها الذي يؤداد. طول وفضرا حسبب الظيفة: ولا طم كل الطيقات سوق 
وخدة سكليه عارحية؛ أى رعودها کی تفن هذا الحبل'زبالظح کن الاس هران 
في التشبيه لتقول إن بغض هذه الطبقات توجد في الجبل عن طريق الصدفة, 
انا ممندة في باطن الأرض قبل الجبل مستمرة بعده في الوادي المجاور, وَأ 
وجودها في الجبل حدث مصادفة. 


وإذا كانت الصورتان المجازيتان الآلية والعضوية صورتين مجازيتين واحديتين 
تؤكدان أشكالاً مختلفة من الوحدة والتماسك, فإن استعارة التركيب الجيولوجي 
التراكمئ تشين إلى عدم التماسك وعدم وجود وحدة من:اى:نوع:.فكل طيقة 
جيولوجية هي بنية مستقلة. والنمِوذج الجيولوجي لا ينسم بالتعددية كما قد يبدو 
لأول وهلة, فالتعددية تفترض قدراً من الوحدة المبدئية. حيث لا تنوع دون قدر 

من الوحدة ولا بنية إن غابت المعايير بو المركزية والسمات الأساسية, والتركيب 
الل حت يفتقر إلى مثل هذه الوحدة. 


وَتَوَخَّدٍ:داغل العقيدة اليهوذية :ظيقات مختلفة متضارعة أهمها الظبقة التوحيذية 
والطبقة الحلولية الكمونية. وتاريخ اليهودية هو تاريخ الصراع بين هاتين الطبقتين 
والذي انتهى بانتصار الحلولية الكمونية وهيمنتها. اما داخل الهويات اليهودية, 
كتركيب جيولوجي, فإن تحؤل أعضاء الجماعات اليهودية إلى جماعات وظيفية 
أعضاء الجماعات الوظيفية يؤمنون برؤية جلؤلعة کو للكون: ومن ثم تلتقى 
الطبقات الحلولية والوظيفية (وكلاهما يؤدي إلى العلمانية الشاملة). 


النموذج الموضوعى المادى (المتلقى) 

«النموذج الموضوعي المادي (المتلقي)» هو النموذج الذي ينطلق من الرؤية 
الفوضوعية المادية المتلقية (انظر «مشكلة"الموضوعية الذاتية»). ونحن ندهنة 
إلى أن النماذج الموضوعية المادية لها فعاليتها في مجالها (عالم الظواهر 
الطبيعية) ولكنها تفقد فاعليتها وتصبح أداة اختزال حين تُطبّق على الظواهر 
نماذج E‏ ا والنماذج الموضوعية المادية يمكن أن 0 اجتهادية 
مبدعة ولكن يمكن أن تكون متلقية. وهذا ما يحدث عادةً حين تستخدّم في رصد 
الإنساني. 


ونحن نضع «النموذج التفسيري (الاجتهادي)» مقابل «النموذج الموضوعي المادي 
(تتسم بالتوليدية والانفتاح والتركيب( 


النموذج التفسيرى (الاجتهادى( 

يمكن القول بأن منطلقات النموذج التفسيري (الاجتهادي) هي عكس منطلقات 
النموذج الموضوعي E‏ (المتلقي). ولذا قد يصلح النموذج الموضوعي المادي 
قلف ظاهرة الإنسان. !د يعقوم النموذج ا المادي باشفيفاد الإنسان ٠‏ 
كعتضين فاغل مركب كما يقوم احيانا شفط الطبيفة نفسها ثم |عطاتها ال هة 
على الإنسان, أما النموذج التفسيري فهو ينظر إلى الطبيعة باعتبارها كياناً مركباً 
تنبض بالحياة وتمور بالاسرار وتنسم باللاتحدد. ولكنها, مع هذاء ٠‏ تتبع سنناً ولها 
هدقف وغاية. وكل تتبىء.في الطيعة لة.مكاتتة ووظيفتة وقيمته فى ذانة: قالغالة 
كل متكامل (ومن المنظور التوحيدي, كل شيء في الكون قد ناله نصيب من 
التكريم لأنه من خلق الله وبديع صنعه). وهذا يعني أن الإنسان ليس موجودا في 
الكون بمفرده, . فالكائنات الأخرى لها مكانهاء والإنسان لم د يمتح هذه الأرض 
ليهزمها ويوظفها ويسخرها لنفعه وحده دون حدود, فلابد له من الحفاظ عليها 
(لانه - حسب الرؤية التوحيدية - قد استخلفه: فيها من هو | عظم مله فكرّمه 
ووضع حدودا عليه). 


إن العالّم المبارك المدهش الذي نعيش فيه عالّم مركب ثريء مليء بالمسافات 
والتقرات: والتنائيات التضقاضة والأسران زالقي :لا تسير لها عون هذا العالم يجوف 


داخله ما هو معروف ومحسوس وما هو مجهول وغير محسوس, وما هو حلم وما 
هو غيب (والغيب هنا هو غير المادي الذي لا يقاس ولا يمكن إدخاله بقضه 


SS‏ فاقيا 
واحد كامن فيه (كما يرى دعاة الكمونية الواحدية المادية من العقلانيين 


ولكن أهم منطلقات النموذج التفسيري (الاجتهادي) هو إدراك أن ثمة ة حيزاً 
ايا ترك فيه اسان وبمارس فيه أنسامت. ومن ثم يصبح كن 
الظطبيعى/المادى ولا يمكن أن ار کا ال که أن شرك اا 
الطبيعية ودوت فوا فهو جزء يتجزأ م من الواقع المحيط به لا يُستوعب قط فيما 
المركب والواقع الطبيعي المادي, ال لا فصل مباشرة من خلال جهازه 
العصبي) بالطبيعة لأن عقله متناه لا يمكنه أن يعكس الواقع كله, ولكنه لهذا 
البمتت مداع حون فى أ نظ عملنات الادراك قوق يدرك الداقع من خلال ر موز 
وذكرياته ونماذجه. وهو إنسان مركب لا يمكن معرفة دوافعه فهي مركبة إذ 
تحركه دوافعه المادية الأرضية كما تحركه أفكاره وأحلامه وذكرياته, وَالمفدى 
الذي تدع للا شاع والرهون التي تستخدمها للتعامل فة كما تحر كه منظومتة 
القيمية والجمالية'التي قد تهديه سواء السبيل وقد تضلله.: ولذا فهو قادر على 
ابل الغسا سه وى الختر والتثير. 


كل هذا يعني ما يلي: 


1لا مكن:وراضة الواقع الإتشاني المركتب من خلال التمادج السلوكية الواحدية 
البسيطة التي ترى الإنسان كائنا يتحرك في بيئة مادية يَرّصد بشكل الي. 


ا يكن نوز ا ا ال و اا فى الها دي الى لا 
يكترث بالمعنى والرموز والدوافع والحرية. 


3 لا يمكن دراسة هذا الإنسان من خلال نموذج واحدي يدور في إطار السببية 
الواحدية والعمومية: إذ يتطلب الأمر و من خلال عدة مستويات ودرجات 


4 لايمكن تضوّر |مكان: الإخاطة بكل حَوَانتِ هذا الإنسان أو إمكان الوضول إلى 
درجات عالية من البقين, إذ تظل هناك أجزاء مستقلة عن .الكل ومنحنيات خاصة 
مستفلة عن اا ال وزيا لا ف الاب الاد الف وان تصل 
إليها. 


كل والمعرقة الست هزه تراكم وا تفااهق أيضا فخاولات احتهادية فسيكمرة: 
فإلى جانب التراكم يوجد الاكتشاف المستمر. فالعملية المعرفية عملية لا نهاية 
لهاء ولذا لا نهاية للتاريخ. 


6 الهدف الكلي والنهائي من وجود الإنسان في الأرض ليس التحكم في العالم 
وعوسلته واتما هو التمتع الارض والإستفاده منها:احل حدود :دون قدذيدها. 


اا ا ان 0 'شرح الإنسان' ا اه تفسيراً كاملاً 
الك الست الضلية :والمطاقة هخرب هن كروي الخا ع دمحا ولة 


التَوْضَل إلى أقواسق شارة أو تفسرات كلية هافة واضيغ خبزية نسيظة تفسر 
كل شىء معاولة ساذجة بلهاء: كما .أن مجاولة الوصول إلى المعرفة لكاملة ' 
محاولة فاوستية شيطانية محكوم عليها بالفشل:؛ و ذا فنحن نطرح مفهو 
الاجتهاد كاطار مغرفي كلي ونهائي. والاجتهاد يعني 5 اول الذارسن م 
الوصول إلى قدر من المعرفة عن الظاهرة موضع الدراسة يجعلها معقولة إلى 
كد فا وريقا إلى ا كبير: ولس بالضروره-معفولة. و هوت تامار أن ات ف 
الممكن شرح بعض جوانب الظاهرة لإ الظاهرة كلها). ورد بعض جوانبها لا 
الظاهرة بأشوها) ها) إلى القوانين العامة كما تمكن رصد جر هن الواقع لا الواقة 
كله. والاجتهاد سي رتم ال ااال لواف الد كد اهال 
كله ويحاول أن يدفع به في شبكة السببية الصلية والمطلقة والقانون العام. وهذا 
لا يعني بالضرورة سقوطا في العدمية الكاملة أو النسبية المطلقة. فالاجتهاد 
يمكن ات يدور في إطار الإيمان بوجود مطلقات وثوابت ويمكن للباحث أن 5 
يتعامل مع الأمور الكلية والنهائية والمطلقة دون أن يكون خطابه نهائياً ومطلقاً. 
وتمكن ان نضنل الا خت إلى قدر من القي وله نعي لخن بكامل. هة 
تواصّل ولكنه ليس باتصال والتحام عضويين؛ ومن ثم فإن المعرفة التي يتوصل 
إليها معرفة نسبية ولكنها ليست نسبية بشكل مطلق وإنما تظل نسبية بصورة 
نسبية (فالكمال لله وحده. وفوق كل ذي علم عليمء وهو وحده الذي يعلم ما في 
الصدور. مركز العالم, المفارق له, وغير الكامن في إنسان أو شيء). وهذا ما 
يمكن أن تسميه «العقلانية أو الموضوعية الاجتهادية» (في مَقابل «العقلانية 
المادية والموضوعية المتلقية المادية»). والنموذج التفسيري (الاجتهادي) هو 
الأداة التحليلية المُثلى التي يمكن من خلالها تجاوز إشكالية الذات والموضوع 
فالنموذج أداة تحليلية يصوغها العقل من خلال عطلية تجريد (استبقاء واستبعاد) 
لعناصر الواقع, فهو ثمرة لتفاعل الذات مع الموضوع, وهو صياغة ذهنية (ذاتية) 
لمجموعة من المعطيات والعلاقات المادية (الموضوعية). وكما قال الإمام أبو 
يده جه رلي واظلت رلا" 


والنموذج التفسيري (الاجتهادي) يختلف عن نموذج الرصد الموضوعي المادي 
(المتلقى) فهو لسن آداة رض سلبية موضوعيه تتلقى. المعلومات جاهرة ضلية 
نهائفة فن الواقع: وتؤرشفها وتخاول إذخال كل الظواهر في إطان شيكة السبية 
الصلبة أو في إطار قوانين عامة تنطبق على كل الحالات في كل الأزمنة 
والأمكنة, وإنما هو 0 تركيب واكتشاف للمعطيات المتاحة وترتيبها ومحاولة 
اكتشاف انماما متكررة ومحاولة الربط بينها مع إدراك كامل للفرق بين الإنسان 
والطبيعة/ الفادة :والفرق بين المتاهج التي يمكن استخدافها لوراسة الظاهرتين 
الإئسانية والطبيعية: كما أن التفوذع التفسيري (الاجتهادي) يحاول تفسير عض 
جوا نت الاه ون ها دون محاولة: تفر الظاهرة ككل فهو تسطيع ان 
اقرف الل .وفي إطار النموذج التفسيرف: (الاجتهادى ): صتح أساس 
اختيار الحقائق, لا الحقائق نفسهاء هو ما يشكل مدى صدقها من زيفها. فالصدق 
القرار الخاص بما بصم ذا لست د متها ولذاء لا يصبح السؤال: ما الحقائق؟ 
أهميتها أكثر أهمية من مجرد تسجيلها أفقيا بشكل متجاور. ويصيح تعريف ما هو 


المعطيات أكثر أهمية من المعطيات نفسها. وعلى كل هذا هو جوهر الإبداع: 
اكتشاف علاقات جديدة في الواقع وتحديد ما هو مركزي وهامشي وتفكيك الواقع 
وإعادة تركيبه في ضوء هذا الاكتشاف 


وبعد أن يصاغ النموذج التفسيري (الاجتهادي), لا يمكن أن نقول إن هذا نموذج 
خاطئ أمقصيت بطريقة أحادية فجة, وإنما نطلب إخضاعه لعملية اختبار (فهو 
مجرد اجتهاد). وحينما يخصّع للاختبار, فلابد أنه سيفسر بعض المعطيات في 
الواقع ولكنه سيعجز عن تفسير البعض الآخر. وفي هذه الحالة, لا يَوضصَف النموذج 
بعدم الموضوعية, فالنموذج لا يُحكم عليه بمقدار موضوعيته وذاتيته (فهو ابتداءً 
مزيج من الموضوعية والذاتية لأنه تركيب) وإنما يُحكم عليه في إطار مقدرته 
التفسيرية والتنبؤية. وفي إطار تركيبيته. فالنموذج الذي نتر اکر قدر ممكن 

ن التفاصيل والعلاقات ويربط بينها نتيا بعدد كبير من الظواهر هو النموذج 
الاک ر (الذي يقال له موضوعي), ٠‏ وهو نموذج المجتود الذي اصاب (فله 
أن مقدرته التنبؤية ضعيفة فة فهو النموذج الأقل تفسيرية بة (والذي يقال له ذاتي) 
نموذج من اجتهد ولم يفلح تماما (فله اجر واحد). وبالتالي, لا يصبح المعيار هنا كم 
المعلومات الذي تمت ' مراكمته ( واتما جدواها في 0 وبذا يحل التمودج 
التمركز حول الأشى ار على تفسير بعضٍ ا وجود الغراة وبعض مشاكلها, 
ولكنه عاجز عن تفسير المرأة في كليتها كام وزوجة وأحت: وهذه الجوانب الكلية 
المركبة تختاح الى نودح أكثر تركيبية. 


وعد اخفار التفوقع:يمكن إعادة اة جد ىيمكته اتقيعات المعطات 
الجذيذة التي قشل قي تفسيرهاء أي أن النموذج التفسيري (الاجتهادي) ليس 
صيغة نهائية تنحح او تفشل (ولذا فنحن ندعو إلى إعادة صياغة النماذج التفسيرية 
الغزبية بعد يشقوط. المتظومة الاشتراكية:وبعد آزمة الرأسمالية). وثلاحظ أن 
النموذج التفسيري (الاجتهادي) ليس نموذجاً استبعاديا, فالعناصر التي يظهر أنها 
كد ل إل الم كر جره ا فعا بقن ود نوص فى ارا ا 
احتمالية يتم من خلالها رصد عناصر المستقبل الكامن في الحاضر. 


والنموذج التفسيري (الاجتهادي لا يدعي أن الراصد آلة فوتوغرافية تسجل 
موضو حولها بدون اختيار وبدون قيم مسبقة وإنما هو يسمي الأمور 
ااا ويحدّد للقارئ التحيزات والمكونات الذاتية الكامنة في المعرفة 
الموضوعية حتى يتحرز القارئ ولا يتصور أن ما يُقدّم له هو الموضوع والواقع بل 
مجرد محاولة اجتهادية للوصول لهما (والله, في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير, 
أعلم). إن الذات الراصدة تعلن عن حدودها وتعلن أنها ستتوصل إلى جانب 5 
وحسب من الموضوع, لا الموضوع كله. ومن خلال اعترافها هذا فإنها تتحقق قدراً 
أكبر من الموضوعية. 


وقد استخدمنا في هذه الموسوعة نماذج تفسيرية لا دعن لنفسها الموضوعية 
الكاملة ول المقدرة الفسيرتة السباملة الكاسحة وهى لست سوق محاولة 


ا هاده فر اكير قور من "خؤانيه اللؤاهرالتهودية:والسهنوتية موطة 
الؤراسة حست ما هو هو افر من المقطيات:والمعلويات خي هزه اللحظة: وقد 
ظطرجنا لانة تماذج 'تفسيرية.مختلقة: ومتدا خلة: الجحلولية الكمونية ب العلماتية د 
الجماعة الوظيفية ونموذج التركيب الجيولوجي التراكمي. فإن تناولنا قضية مثل 
فة الرأسماليين من أعضاء الجماغات البهودية الذين تسميهم الأدبيات 
الشائعة «رأسماليون يهود». فنحن لا نرفض ما هو متوافر من معلومات وإنما 
نقبله (إن لم يكن مُختلقاً) ثم نوسع سياق الظاهرة لتسمح بإضافة معلومات 
أخرى استبعدتها هذة الأدييات.ونذلك يمكننا اختبار تقوذجنا التفسيرى والبرهنة 
غعلن مقدرته التفسيرية التي تفوق المقدرة التفسيرية للنماذج السائدة التي 
نراها أكثر ضيقاً واختزالاً, أي أقل تفسيرية. 


نحن نذؤهب ا أن TY‏ «موضؤغي» يفترض وجوداً لوطيو فيا فظلقا لق 
مستقلاً يمكن للعقل (الذي بشبه الصفحة البيضاء ) رصده بشكل موضوعي محايد 
تماماً, وهو عقل قادر على الإحاطة بكل شيء ولكنه في الوقت نفسه قادر على 
الإذعان, في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير, للواقع المادي الصلب, فهو يدور في 
إطار مرجعية موضوعية مادية تستبعد الإنسان بهويبته وذاتيته وأشواقه وغائيته. 

أما مصطلخ <زذاتى» فهو فترض وجود ذات فريدة. مظلقة مقلقة (متانقنة) تدوز 
في اظار مرجعية ذاه خالضة تستيعد .الواقع والزمان: وهذه خالة استقطاب 
مستحيلة, فالواقع المُعاش يختلف عن هذا تماما. 


ونحن نطرح مصطلحي «أكثر تفتسيزية»© و«أقل تفسيرية» بدلاًمن مصطلحي 
«موضوعي» و «ذاتي» لأنهما يستعيدان الواقع المعاش مرة أخرى, كما 
يستعيدان الطبيعة البشرية كمرجعية نهائية, وهي طبيعة بشرية مستقلة عن 
المادة إلى حد ما فهي تتحرك داخل الحيز الإنساني, ولذا فهي تتمتع بقدر من 
الثبات وحرية الاختيار. ولكنها. في الوقت نفسه, ليست مستقلة تماما عن العالم 
الغوضوعي أو عن الحيز الطبيعي, فهي تتعامل معه وتدركه. والتفسير يقوم به 
إنسان مجتهد يجتهد وقد يصيب (فله اجران) او يجتهد وقد يخطئ (فله اجر واحد), 
اي أنه يدرك ان تفسيره ليس التفسير النهائيء وانه لا يتججبٌ التفسيرات السابقة 
وإنما يحاول استيعابها. وداخل هذا الإطار يمكن تحقيق قدر عال من 
ل عن طريق إدراك الباحث انه ليس خلوا من الأفكار كالصفحة 
البيضاء,. ولذا فهو يستطيع الاحتفاظ بمسافة نه ؤسين أفكازه تخت يمكنة أن 
يخضعها للتساؤل والاختبار. كما يمكن أن يخلق الباحث مسافة بين المتلقي 
وأفكارة عن طريق تشيهةه إلى :ذاتيتة وافكارة المسبقة. وعملية التفسير لا تتم في 
فراغ وإنما هي تفسير لواقع موضوعي يوجد خارج الإنسان, ولذا يمكن اختبار 
التفسير «الذاتي» بالعودة للواقع «الموضوعي». وقد عدّفنا ما هو «أكثر 
تفسيرية» يآنة النموذج القادر على تفسير اكبر عدد من المعطيات والربط بينها, 
كما أن اختيار النموذج هو اختيار مقدرته التنبؤية. فكلما زادت مقدرته أصبح 
أكثر تفسيرية. ولذا فالمناداة برفض مصطلحي «ذاتي» و«موضوعي لا يعني 
رفض الرؤية العلمية (بالمعنى المركب الذي نطرحه) ولا رفض التجريب واختبار 
الأطروجات: :فا مز سن :ما هو «اقل تفشيرية» وداكئثن تفشيرية علا يتم قى 


راغ انعا مق خلال لات مركي من التفكين العفلي:والتجرين الي 
والمعملي في الظروف التي تقتضي ذلك. 


النموذج التوليدى والنموذح التراكمى 

يتبذى الصراع بين النموذج الموضوعي (المتلقي) المادي مع النموذج التفسيري 
(الاجتهادي) في النقاش الدائر حول الإدراك كعملية توليدية تراكمية, أو كعملية 
تراكمية وحسب. فالعقل (حسب الرؤية الموضوعية المادية) جزء لا نجرا من 
الطبيعة/المادة خاضع لقوانينها لا يتجاوزها. فهو صفحة سلبية بيضاء تسجل ا 
بشكل شبه فوتوغرافي. وعملية الإدراك حسب الرؤية الموضوعية هي عملية 
تلق تتراكم من خلالها المعطيات الحسية على عقل الإنسان (ذرة على ذرة - 
معلومة على معلومة ‏ حقيقة بجوار حقيقة). وهي عملية ترابطية إذ تترابط هذه 
المعطيات بشكل تلقائي آلي. والإنسان, حدسب هذه الرؤية, هو إنسان 9 
طبيعي/مادي. ولذا فان ثمة نورا بان اة قانوناً طبيعيا/مادياً عاما واحداً يسري 
على كل الظواهر المادية والإنسانية. ومن هنا الإيمان بوحدة العلوم وبامكانية 
تطبيق النماذزج المستمدة من العلوم الطبيعية والنماذج الكمية على الإنسان. 
وثمة تصوّر أن كل الناس (والعلماء) يسألون الأسئلة نفسها ويصلون إلى 
الإجابات نفسها (إن توافرت الظروف الموضوعية)ء ومن ثم فإن عملية تراكم 
المعرفة:عملية مستمرة تثح خظأ مستقيما واضحا وتتم على مستوى الجنس 
البشري باشرة: ٠‏ ومن هنا ظهور النماذج واحدية الخط (بالإنجليزية: يوني لينيار 
1621| أان) التي ترى أن ثمة نقطة واحدة تتقدم نحوها المعرفة ويتم الحكم على 
المعرفة من منظور مدى اقترابها من هذه النقطة أو ابتعادها عنها. والمفروض 
أن عملية التراكم هذه ستؤدي إلى التزايد التدريجي لرقعة المعلوم وإلى تحكم 
الإنسان في الطبيعة وفي نفسه, وهذا ما سميناه «النموذج التراكمي». وهذا 
المفهوم هو المفهوم الأساسي الكامن في فكر هوبز وماكيافيللي وإسبينوزا 
ولوك وفكر حركة الاستنارة وعلم النفس الترابطي والسلوكي والفلسفة 
الوضعية وغيرها من الفلسفات المعادية للإنسان والتي تحاول إزاحته عن مركز 
الكون. 


ولكن هناك من يرى أن العقل ليس صفحة بيضاء, وإنما هو أداة نشيطة مبدعة 
في أثناء أبسط عمليات الإدراك والتلقي, ولذا فهو قادر على تجاوز 
الطبيعة/المادة. وهذا النقد يصرب بجذوره في الرؤية المتمركزة حول الذات 
والإنسان التي تجعل عقل الإنسان هو موضع الكمون ومن ثم تؤكد فعاليته 
واستقلاليته عن الطبيعة/المادة (وبالتالي حريته ومقدرته على الاختيار). وأصحاب 
هذه الرؤية يذهبون إلى أن الحقيقة ليست نتيجة تراكم معطيات حسية علي 
فة الععل المادية وعمليات التجريب, فليست كل المعرفة مكتسبة, إذ أن ثمة 
تسمية هذا ا «النموذج الولح وهذا الجزء فو الذي يجعل الف 
الإنسانية إنسانية ومركبة وجوانية ومستعصية للرصد السلوكي البراني من خلال 
تفاذج الغلوم الظبيعية والكمية. والأفكار الم ر كة ليست نتيجة تراط النة تتم 

بشكل تلقائي بين المعطيات المادية وإنما هو نتيجة E OE‏ 
الفشر. كل هذا تعنى »فى واف الآمن ان القانون الطفعن/الفادى العام زى 


على بعض جوانب من الإنسان ولكنه لا يسري عليه في كليته, ولا يمكن : . 
النماذج المستمدة من العلوم الطبيعية والنماذج الكمية على الإنسان. ولعدم 
وجود قانون عام, مد الي ات وإنما يعني أن 
52 تماماً في العام ولا تققد أهميقة أو وآن ال ودف بالضرورة 
إلى تزايد تحكم الإنسان في الطبيعة والإنسان. 


وذ الى هذا النموذج من خلال كتابات كثير من الفلاسفة الغربيين لعل أولهم 
ديكارت (رغم تأرجحه بين النموذج المتمركز حول الطبيعة/المادة والنموذج 
المتمركز حول الإنسان) والذي أكد وجود أفكار كامنة في عقل الإنسان. وقد كان 
الفيلسوف الإيطالي جان باتيستا فيكو  1668(‏ 1744) من أهم المدافعين عن 
المقدرة التوليدية للعقل البشري. وتدور فلسفة كانط حول الأفكار المفطورة 
كما تجلّى النموذج في فكر حركة العداء للاستنارة (الفكر الرومانسي) وكل ˆ 
الفلسفات التي ترفض الرؤية التجريبية والفلسفة الوضعية التي تركز على 
محاولة اكتشا فى نتن العقل والوعن الفهيق فل الفلبينظة الفتو ميو لوجية 
والوجودية والبنيوية وعلم نفس الجشطالت وعلم النفس عند يونچ وبياجيه وعلم 
اللغة عند تشومسكي. ويشترك كل هؤلاء في أنهم يؤمنون بوجود جوانب في 
الفكر الإنساني لا يمكن تفسيرها على اناس التمودع التراكمي (الموضوعي 
الماذي)..وهونما يدل على. أنها ليست تاج التجوية أو تراكم المعطيات الحسية, 
وأنها تضزب بجذورها في المقدرات الكامئة في عقل.الإنسان ومقدرته على . 
اعادة هنا عد ها اة دن معطنا ف مادية يمن الذافع :وقد عطي كل مفكو اسا 
مختلفاً لهذه المقدرة: الوعي الجمعي بما يحويه من رموز عند يونج ‏ النمو حسب 
نة كاف عة بناجية:. المفدررة اللغوية عند نوفشكي الشية عند النتيويين: 
فستتومشكي: .على تسبل الال جذ أن الظفل: الإساني لو غلم اللغة عرزي .. 
طريق اكتسابها من العالم المادي لاحتاج لسنوات طويلة من حياته. كما لاحظ أن 
اللا د ااال ق و ري ل ل ولا 
ا ل طرع رو تة عن العقل 

ي 


ويُلاحَظ أن العنصر الذي يشير إليه دعاة النموذج التوليدي هو عادةً عنصر يتجاوز 
العالم الخاد الحسي المباشر و كه مع هذا تروق أنه لمن له وجود جار 
العالم الطبيعي, فهو عنصر كامن في عقل الإنسان مفطور فيه (عقل الإنسان 
وليس دماغه) إذ لا يمكن العثور على خلايا مادية داخل هذا الدماغ يمك أن تسل 
إليها بشكل تجريبي ونقول: "هدا هو العضو التشرحي الذي تولد منة اللغة 
والأبنية" (أي أن الغدة الصنويرية :التي كان ديكارت يعاول التوضل. إليها لينين: لها 
وخوت ومكن القول. بان -مدرسة قرا نكفورت الي تؤسسن نظريتها النقدية على 
ساس وجود إفكانية |تشنائية كامنة دائمة لا يمكن استيفابها فئ الوضع القائم :هن 
التي تجعل الإنسان قادرا على التجاوز والنقد: هذة. المدرسة تتبنى رؤية توليدية 
للعقل الإنساني. وغني عن القول أن من يتبنى رؤية مركبة (مادية وروحية) 
للإنساق: لايد أن يتبتى النماذج التوليدية ويتخلى عن التماذج التراكمية. 


ونحن نستخدم في هذه الموسوعة نموذجاً توليذيا. فنحن نؤمن بوجود ما نسميه 
«الإنسانية المشتركة »ل الإنسانية الواحدة أو الطبيعة البشرية الثابتة)» وهي 
مقدرة كامنة في كل البشر تتحقق بدرجات متفاوتة تتحدّد باختلاف البشر 
وظروفهم ومقدرتهم على التجاوز. ولكن مهما بلغت درجة تحققها فإن هذه 
الفقدرة الكاةة لا يمكن ان رة EE‏ إلى العالم المادي. ومن ثم, فنحن 
نفترض أن ثمة تماثلاً بين البشر وأن من الممكن أن تسلك مجموعة من 
الأشخاص نفس السلوك بطريقة متشابهة دون ان يكونوا قد اثروا أو تأثروا 

E 0‏ (تشكل فاد قبارشتر). فالذي روحه سبلو كهم وبولد افكارهم كو 

هذه الحفدرة ال المشترقة لك ور هذا الال الا ان الوا كد ءالا 
تفكى أن سو إذ أن كل إنسان وكل مجموعة بشرية تنتج حضارتها التي تحقق 
إنسانيتها الكامنة من خلال اھر محددة قفي الزمان والمكان تعطي هذه 
الذي لا يقبل إلا التنوع والتعدد. وإن طبقنا هذا على أعضاء الجماعات ل 
فيمكننا القول بأن كل جماعة بهودية لها خصوصيتها وتف دها (الذي تستمده من 
المجتمع الدى بيعش أعضاء الجماعة التقودية سن طهر اة ولكنهم مع هذا بسن 
لهم ما لنا وعليهم ما عليناء يشعرون بما نشعر به ويحبون ويكرهونء وينتصرون 
وينكسرون. ويتفاعلون مع البيئة التي حولهم فيشكلونها ويتشكلون بها وتتنازعهم 
النزعات الجنينية والربانية: شأنهم في.هذا شأن البشر كافة. وسلوكهم من ثم 
ليس نتيجة مجموعة أفكار يقرأونها هنا أو هناك وإنما هو نتيجة هذه المقدرة 
الكامنة فيهم (للخير والشر). ولذاء إذا انخرط أعضاء الجماعات اليهودية في 
الفخافل الماسونية بأعداد ملحوظة (على سيل القثال): فهذا ليش سيت 
اكتتشافهم الأفكار الماشونية وإنما هو تعبير عن النزوع الجنيني الكامن قي 
الإنسان نحو الحلولية, هذا النزوع قد تشكل من خلال البيئة الفكرية والاجتماعية 
في أوربا في القرن الثامن عشر وتصاعد معدلات العلمنة التي عبرت عن نفسها 
في المراحل الأؤلى :مين خلال الفكر الماسوي. 


ويمكن أن نقول الشيء نفسه عن الاهتمام القومي العلماني بالأرض, فقد يقول 
البعض إن هذا يعود إلى ا موسي الخمسة جية يريط الإله بشعية وبارضه 
ارتباطاً عضوياً حلولياً. وإن الفكرة وجدت طريقها إلى العلمانية الحديثة من خلال 
العهد القديم وأعضاء الجماعات اليهودية, وكأن الفكرة كيان مادي ينتقل 
كالبضاعة من مكان إلى آخر مع أن الأرض هي إحدى المفردات الأساسية في 
الخطاب الحلولي الذي يشكل العهد القديم أحد تجلياته وحسب إذ أن فكرة 
القديمة وفي كثير من المغتقدات الشعبية. وق يكون من الأفضل أن نرى 3 
الحلولية نموذج كامن في الخطاب الإنساني يُعبّر عن رغية الإنسان الدفينة في 
العودة إلى الأرض واختزال الواقع تقاما».وهو تموذج ولد قله مقردات أساسية 
مختلفة و بعبر عن نفسه من خلال : تجليات مختلفة (القبّالاه اليهودية ‏ القبّالاه 
ال د هذا النموذج تحوّل تدريجياً من الصياغات الدينية داخل وحدة 
الوجود الروحية إلى الصياغات المادية داخل وحدة الوجود المادية, وأن تحوّله هذا 


ونحن, إن تخلينا عن النموذج التوليدي في التفسير. سنلاحظ أن هناك مجموعة 


من الأفكار المتشابهة يتداولها أعضاء الجماعات اليهودية, فنجد أنفسنا نتجه نحو 
التفسير التآمري إذ نرى أن اليهود أينما كانوا يقومون بدس نفس ا 
0 لها فنظن أنها مؤامرة عالمية كبرى دون أن ندرك أن الصينيين ‏ 

لمثال كا لصا لص ع ل ا ل ار ار 


ا نفس السلوك. 


نموذج التأرجح بين الواحدية الذاتية (التمركز حول الذات) والواحدية 
الموضوعية المادية (التمركز حول الموضوع)وبين الصلابة والسيولة 
نموذج الثنائية الصلبة الناجم عن الصراع بين الواحدية الذاتية (التمركز حول 
الذات) والواحدية الموضوعية الفا الف حول الموضوع) هو نموذج كامن 
في:تلك النرغة الحتينية التي تشكل جانبا مهما .من ]تثننانيتنا المستركة. ويتيدى 
هذا النموذج عبر تاريخنا البشري في منظومات فكرية وظواهر اجتماعية مثل: 
الحلولية الكمونية (الروحية والمادية) والعلمانية الشاملة والجماعات الوظيفية (أ 
ترمز إلى الواحدية الذاتية [التمركز حول الذات], ب ترمز إلى الواحدية 
الموضوعية المادية [التمركز حول الموضوع]. ويُلاحَظ أن كل الظواهر التي 
ضدناها تتيع نمظ ١ا‏ ت الا وجدة الوجود الروحية فهي مقلوت هذا النمظ ياه ): 


1 وحدة الوجود الروحية: 


ا تود الحتصيوف الخلوليء الزافة:فن. الذنا وعالم الحسة: أن شرل الدنيا اها 
ليعود إلى الإله ويتحد به ويفنى فيه. كي يتحقق جوهره الرباني تماما. 


ا( إن تم الاتحاد الكامل وفناء الإنسان في الإله. فإن الفاصل بين الإله والإنسان 
يُمحى, 0 فناء الإنسان في الإلةيفتن: الاله فى الانسان: ودا من اخضاء 


2 وحدة الوجود المادية (العلمانية الشاملة): 


أ) يبدأ الإنسان العلماني في عالم الطبيعة/المادة, عالم الحواس الخمسة, فيبحث 
عن الإشباع:الفوري والمياشر لحواسة وغرائزة: وعن تحقيق الحد الأقضى من 
الحرية الفردية والمتعة الشخصية, فلا إرجاء ولا تأجيل لإشباع الغرائز والحاجات, 
أذ يجب أن تختغي كل الحدؤة:وآن ثزال كل القيوة والسدود. وهكذا يركر العقل 
العلماني على عالم الذات وعالم الجواس والمعطيات المادية, مستبعداً أي شيء 
فحاوز ذلك: فالاله.والقعمالمطلقة أفكار محردة تحاون جدود ويتزابد التركيق 
على الشخصي والمياشر والمتعين ختى يصبح جشد الانثسنان الحقيقة النهائية 
والمطلقة الوحيدة وتصبح الأعضاء التناسلية (في الخطاب ما بعد الحداثي) 
الضورة المجازية النهائية. 


ي مع اختفاء المسافة بين الإنسان والطبيعة/المادة يذوب الإنسان فيا ويفقد ما 
يميزه كإنسان ويجد نفسه خاضعاً للحتميات الطبيعية, الموضوعية المادية. 
والطبيفة المادة مجموعة من القوانين ¿ المجردة التي لا تكترث بالإنسان ولا 


بخصوصيته, ومن ثم تختفي تدريجياً كل الأشكال الخاصة والمتعينة وتحل محلها 
اللا ال ا والمعادلات والأرقام. 


ا ا ا EEE‏ 


إلى مرحلة السيولة (التي سنرمز لها ب ج). 


ج) يحل المبدأ الواحد في كل الأشياء فتتعدد المراكز ويصبح العالم لا مركز 
له وند ل من الواحدية الموضوعية تظهر الواجدية الذرية السائلة؛ حيتت لض 
كل ذرة مستقلة بذاتهاء ومن ثم ننتقل إلى حالة السيولة. 


3 الجماعات الوظيفية: 


أ) الجماعات الوظيفية جماغات تومن برؤية خلولية للكون قنرق تفسها زكر 
الكمون فهي مرجعية ذاتهاء مكتفية بذاتهاء تنظر للآخر باعتباره شيئاً للانتفاع. 


a. 7‏ حول ذاتهاء يتمركز عضو الجماعة الوظيفية حول وظيفته ويفقد 


ويُلاحكظ أن مرحلة التمركز حول الذات (الواحدية الذاتية لا تختلف في جوهرها 
عن التمركز حول الموضوع (الواحدية الموضوعية) ومن ثم تنشأ الثنائية الصلبة 
الثي عادة ما تحسم لصالح الواحذية الموضوعية. 


نموذجح الما بعد 

من اهم النماذج التي ظهرت نموذج «الما بعد» (ما بعد هي ترجمة لكلمة «بوست 
«post‏ الإنجليزية وتنويعاتها الغربية المختلفة). وهو نموذج يشير إلى ما بعد 
ظاهرة ما دون أن يحدد شكل هذا الما بعد ولا اتجاهه. فهناك على سبيل المثال 
حديث عن «ما بعد الأيديولوجيا», و«المجتمع ما بعد الصناعي», و«ما بعد 
الرأسمالي», و«ما بعد الميتافيزيقا» . و«ما بعد الصهيونية», وبطبيعة الحال «ما 
بعد الحداثة». ونموذج الما بعد يؤكد أن النموذج السائد (الرأسمالية الجداثة.. 
إلخ) لم تعد له فعالية ولم يعد قادرا على تفسير الواقع الذي يشار إليه بأنه 
«رأسمالي» أو «حداثي». رولكن رغم أن القديم قد أخذ يموت إلا أن الجديد لم 
تتضح معالمه تماماً. ونظرا لعجز الإنسان الغربي عن تسميته الظاهرة ؛ الجديدة 
فإنه يكتفي بالإشارة إليها من خلال كلمة «ما بعد». وفي تصوٌّرنا أن كلمة «ما 
بعد» تعني «نهاية» (وهي تظهر في اصطلاح «نهاية التاريخ» التي تعني «نهاية 
التاريخ الإنساني كما نعرفه»). ولكن لعل الإنسان الغربي قد وجد كلمة «نهاية» 
راديكالية وجذرية وتبلور الأمور أكثر مما ينبغي, ولذا اكتفى بكلمة «ما بعد». 


الباب الثالث: النموذج الاختزالي والنموذج المركب 


النموذج الاختزالى 


تشكل أطروحات نموذج الرصد الموضوعي المادي (المتلقي) التربة الخصبة 
(وليس السبب الوحيد) لظهور النماذج الاختزالية التي تتسم بما يلي: التماسك 
الشديد ‏ البساطة ‏ التجانس _ الواحدية ‏ السببية الصلبة ‏ الطموح نحو شمولية 


التغسير د الط خوج نحو ذرجة عالية من اليقينية:- الطموح تخو الدقة المتناهية 
فن فلات 


والموقع'الاخترال: ال ي هكن أن ارال أا تالوج السك 
و«النموذج المُغلق» و«النموذج الواحدي» و«النموذج المُصمّت» و«النموذج 
الموضوعي المادي (المتلقي)») يتجه نحو اختزال العالم إلى عدة عناصر (عادة 
مادية) بسيطة. فالظواهر, حدسب هذا النموذج, ليست نتيحة تفاعل بين وکت 
من الظررن والعضالع والتطلفات. والعناضر المعروفقة, والمجهولة من رة 
وارادة إنسانية حرة وعقل مبدع من جهة أخرى, وإنما هي نتاج سيب واحد بسيط 
عام 3 سبيبين 3 ثلاثة (قد يكون قانوناً طبيعياً واحدا, أو دافعا .ماديا واحدا, أو قوة 
مدبرة خارقة), تنطيع على غقل متلق لهذا القانون أو الدافع أو القوة. والعنصر 
المشترك هنا هو استبعاد الفاعل الإنساني ورده إلى ما هو دونه (الطبيعة/المادة 
أو هذا العنصر الواحد أو ذاك) فالنموذج الاختزالي لا يُفرّق بين الطبيعة/المادة 
والإنسان. ومهما تنعت الأسباب وتعددت فإن التنوع والتعدد, من منظور 
النموذج الاختزاليء مسألة ظاهرية؛ إذ أن كل الأسباب عادة ما تنح كلها 
وتقترح :في نهاية الأم زوفي التحليل الاخين التصيح هنذا واحدا اعا لا ن 
- لكل الظطواهر يشكل:مباشر تلفي كل الخصوضيات. والثنائنات وأشكال 


لهذا لمم فإن التماذج الأختزالية تماذع مطافة مغلفة ترى التارية كياناً 
يتحرك بطريقة واحدة ونجو نقطة واحدة. وأحداث التاريخ والواقع الإنساني ككل 
هي تاج :يظولة بطل أو بطلين: أو باج عفل واكة منامر وضغ مخططا جرا 
وصاغ الواقع حسب هواه, أو نتاج نظرية ثورية فورية أو فكرة انقلابية جذرية أو 
غوذة مشيحانية أو حتمية تاريخية أو بيئية أو ورائية أو العنضر الاقتصادي أو الداع 


هذا المبدأ الواحد يمكن أن يكون روحياً (الإله - البطل ‏ العقل الثوري ‏ المؤامرة 
الكبرى) أو مادياً (قانون الحركة ‏ العنصر الاقتصادي ‏ العنصر الجنسي) أو روحياً 
اسما مادياً فعلاً س العالم ‏ روح الشعب). وفي الحالة الأولى, يُفسّر كل 
شيء تفسيرا روجا أو فالتا أو تامرياً (فلا موجود :إلا هو):.وهذا هو التقكير الذي 
المتطرف الذي يؤدي إلى الإرهاب والذي يعلن نهاية التاريخ المشيحانية والعودة_ 
إلى العصر الذهبي أو صهيون. أما في الحالة الثانية. فإن كل شيء يُفشّر تفسيراً 
مادياً (ولا موجود إلا هي" الطبيعة/المادة: أو قانون الخركة).-وهذا هو التفكير 
العلماني الشامل المادي المتطرف الذي يؤدي إلى النسبية والعدمية وإلى 
أشكال مختلفة من الإرهاب الفكري والفعلي مثل الستالينية وإعلان الحل النهائي 
الات أد اة الا ةامرلا ال وا الكو لمجي رال ا ت 


التحقق في الحضارة الغربية كما هو الزعم هذه الأيام). 


ويمكن أن ضف :هذا التضور الواعدى للتارية بطريقة مغايرة فنقول إن المبدأ 
الواحد في النماذج المغلقة لا يتجاوز العالم ولا يظل منرّها عنه, وإنما يتجسّد فيه. 
وخينما يتجشد:فيه: يتغلق التسق.وتلقن التتائنات القصفاضة والخصوصيات. 
ويدور هذا النموذج في إطار السببية الصلبة المطلقة المغلقة حيث تُوجد وحدات 
بسيطة تتفاعل بشكل بسيط لتؤدي إلى نتائج بسيطة يمكن رصدها ببساطة 
وبحيث تؤدي )0( تھا إلى (ب) دائما في کل زمان ومكان. وكل لشيء لابد أن 
تدغل شبكة الستيية الصلية جتى تمتطية إن نضل الى التفسير الكامفل الشامل: 
وكل هذا يعني سيادة الواحدية السببية وسيادة الحتمية. وحينما يتعامل هذا 
النموذج مع العام والخاص والكل والجزء فإنه يذيب الجزء والخاص في الكل 
والغام تفاما تخت لا تتغامل الا مع الكل:والعام. 


هخا كان اسان التفتير ]و ظبيعة اللوي الشناسي أو الفلسفي امود 
الاختزالي: فان الزؤية المعرفية الكامتة واحدة؛ وهي رؤية تذهب عادةٌ إلى أن 
عقل الا يشان کان سای لی سل كل ها بتطيع غات كر عات جادنة 
کال ll N‏ 0 ومن ثم فالعلاقة 
بين العقل والواقع بسيطة يمكن رصدها ببساطة, فالعقل إما أن يتحكم في 
الواقع تخاما أو يذعن له تماما هذا يعني في واقع.الأمر أن السمة الأساسية 
للنماذج الاختزالية هي استبعادها التركيبية تماماً واستبعادها الفاعل (المدرك) 
الإنساني. 


هذا هو وضق: التفوذع !الاختزالي فى عضر العقلاتية الفادية الشفولية: وقذ حدنث 
نورة عاورمة ضد هده الرؤية الاستارتة وضد هذا التسق التعلق:الواحدى الضلبت 
وظهز الفكز الفعادي للاستنارة: الذي تصل إلى قمته عند :نيتشه ..ولكن الثورة 
تمت في نفس الإطار المعرفي (الكلي والنهائي) المادي. ولذا فض الإطار 
التفشيري الاختزالئ الشامل:وحل محله إطاز يرفص فكرة التفسير نفشها :ولكنة 
لا يقل عنه اختزالية. فبدلاً من فكرة الكل المادي ظهرت فكرة الغياب المادي, 
للكلء وبدلاً من المطلقات الشاملة ظهرت النسبيات المطلقة, وبدلاً من التحدّد 
الكامل ظهر اللاتحدّد الكامل؛ وبدلاً من السببية الصلبة ظهرت اللاسببية 
والصدفة, وبدلا من التماسك المَصمت ظهرت الذرية والتشتت, وبذلا ميرك اليقين 
الكامل ظهر الشك الكامل, وبدلاًمن التركيز على العام وإنكار الخاص تم التركيز 
على الخاص :وا كان العام .وبدلا فن التجانس المتطرف ظهر اللاتجانس المفرط, 
وبدلاً من البساطة السطحية ظهر التأيقن المنغلق على ذاته, وبدلاًمن الرغبة 
في التحكم الأفبريالي.ظهرت الشسيؤولة الكافلة: أي. ندل من العقلانية المادية 
(والاستنارة المنيرة) ظهرت اللاعقلانية المادية (والاستنارة المظلمة). وظهور 
ااا فهو غير محدّد 0 فكان اللو دويس» بدل أن يتجسّد في كل 
شىء (غلى طريقة الحلولة الكفونية الواخدية). اسحت مته تاها وات 
واختفى (مات الإله, على حد قول نيتشه). ولكن ما يجمع الاثنين هو الصورة 
المجازية الأساسية للتجسد: فإما حلولية عضوية كاملة نتيجة التجسد الكامل أو 
تشظ الي كاقل شبجة لقباب التحسد. ولذاء فإذا كانت العقلانية المادية أنتجت 


نماذج واحدية مادية, فإن اللاعقلانية المادية تعادي فكرة النماذج, أو تكتفي بإنتاج 
نماذج لاعقلانية مادية, نماذج مايكرو صغيرة لا تتعدى فعاليتها نطاق ظاهرة أو 
اثنين. وهكذا يتم التارجح بين الواحدية التفسيرية والواخدية اللاتفسيرية. 


والنماذج الاختزالية ذات جاذبية خاصة للأسباب التالية: 


اع عملية تخت التمااع الفركية زيما تة من فة التحرين:والمكيك 
والتركيب) عملية ضعية للغابة نتطلب خهذا إبذاعياً واحتهانا خاضاء ولذا فاقيها 
نخدت في کنر من الا خان أن تقوم الناسن انناء عملية التفسير بعملية تجريد 
1 تكون عن البر كنب ونضم بالتتسيط والوضوع والتحرك 
في إطار السببية البسيطة (الروحية أو المادية) واليقينية المطلقة ا 
اهر وال ر الي لم درل صاجف الو عا الي افا بحيت بض 
التعامل مع الواقع مسألة سهلة وتصبح النتائج التي يتوصل لها الباحث يقينية 
(تقترب .من اليقينية التي يتوضل لها الباخت في الظواهر الطبيعية) الأمر الذي 
بُولد لدى الإنسان وهم التحكم الكامل في واقعه والتفاؤل الشديد البسيط. 
والعفل الإسناتى: منة أن غد الإشعانودائم البعت كن فة سقط مكة فن 
طريقها تفسير كل شيء والتحكم في كل شيء وحل كل مشاكله: خاتم سليمان 
أو مصباح علاء الدين او جملة سحرية أو معادلة رياضية أو قانون علمي واحد يفك 
به كل الشفرات وبحل به كل الألغاز ويفتح به كل الكنوز, فثمة رغبة طفولية 
جنيئية كامئة قي النفس البشرية تدقع الإنسان إلى محاولة الوضول إلى عالم 
فردوسي لا صراع فيه ولا تداع ولا اختيارات أخلاقية, عالم كل الأمور فيه 
واضحة لا لبس فيها ولا إبهام. ومن ثم يمكن التحكم فيه تماماً. 


2 أذَّى شيوع وهم الموضوعية الكاملة المتلقية والواقع الخام إلى شيوع النماذج 
الاختزالية. فنحن كثيرا ما نتصور أن الحقائق هي الحقيقة وأن الواقع الخام هو 
مُستقرهاء. ولذا فنحن نحاول ان نكون موضوعيين تماما في رصد الحقائق فلا 
تعمل عقون ومعظم الحقائق التي ياتي .بها الاختزاليون حقائق موضوعية ووقائع 
الأحيان) وإنما يجتزئونهاء ولكن كثيرا ٤‏ تكون الحقائق التي يذكرونها 

5 | علا أكاذيب حقيقية. اي كلمة حق جزئي يراد بها باطل كلى). 


3 النموذج الاختزالي هو النموذج السائد في الصحافة والإعلام على وجه 
العموم, بسبب أن المشتغل بالإعلام عادة هَ ليس عنده فسحة من الوقت للنظر 
العميق في الوقائع التي يكتب عنها (فرئيس التحرير يود أن يجد الخبر فوراً على 
مكتبه) ولذا ارتبط الإعلام تماما بالآن وهنا وبما يسمونم الأحداث الساخنة, التي 
يضطر الإعلامي لعزلها قن ای سياق أو خلفية تاريخية أو اجتماعية وأبة دوافع 
إنتسانية مركية واف إشكاليات سابقة. وإن حدث وأدرك الإعلامي بعض الأبعاد 
العركية للحادثة التي يكنب عنها فال مشكلة: أن الست رئيس التحريز 
الافتراضي يريدها في حيز صغير جداً (200 كلمة ‏ 3 دقائق). وقد أذَى كل هذا إلى 
سيادة النماذج الاختزالية على الإعلام والإعلاميين. وبسبب سيطرة الإعلام على 


عُقوَل القاس دات النقاقة الاخعرالية تهيمن :على :السواة الأعظم من اليش 


4 - وقد عمّق هذا الاتجاه ظهور الصورة كحور اساسيى للمعرفة, فالصورة 
منغلقة على نفسها توصّل رسالتها بشكل مباشر إلى وجدان الإنسان العادي, 
ارال له عفر للتأمل أو التفكر. 


5 لايشك في أن إيقاع الحياة الحديثة ذاته الآخذ في التسارع لا يسمح بأي تأمل 
أو تفكر, ولذا فمن الأفضل للإنسان أن يدور في إطار الصيغ اللفظية الجاهزة 
(الكلشيهات) والصور النمطية. 


والاسشبات السائفة فل البفر وتخاضة:في العيضر الخضيت: هلون الى فن 
النماذج الإدراكية والتحليلية الاختزالية. غير أن هناك عناصر تكمُن في واقع 
أعضاء الجماعات اليهودية ساعدت على انتشار النماذج الإدراكية الاختزالية 
التبسيطية بين دارسي الظواهر اليهودية. 

1 لعل من اهم هذه الأسنات أن طاهرة الاعات التوؤوية ظاهرة هة 
التركيب وعدم التجانس. فهم ينتمون لعدة مجتمعات في مراحل تاريخية مختلفة 
وغالبيتهم تعيش في الوقت الحاضر في الولايات المتحدة. ولكن هناك كتلة 
بشرية يهودية في الشرق الأوسط تذعي أنها أقامت دولة يهودية. وهم يوجدون 
في كل الطبقات القائمة. فمنهم كبار الرأسماليين في الولايات المتحدة ومنهم 
الحرفيون البداتبون: في إثيوضا؛ لكن العفل البشري (ريا تانر بالرقية التورانية 
والإنجيلية لليهود) نظر إليهم باعتبارهم شعباً واحدا (مقدّساً أو شاهدا أو شهيداً أو 
مختاراً أو وضيعاً أ متبوذا) ثم هيمنت مقولة وحدة اليهود هذه وتم رصد أعضاء 
الجماعات اليهوذية باعتبارقم ظاهرة واخدة ينتظمها إطار واحد, وتمث عملية 
التراكم المعرفي في هذا ا الذي يفترض 3 مثل هده . الوحدة الوهمية. 
قابلة للاختبار بالعودة إلى الواقع المتنوع الثري وغير المتجانس للجماعات 
البهودية في التارية, ولو فغلنا ذلك لاكتسيفنا أن اليهوة لتسواءيهوذا والسلاف: بل 
هم جماعات يهودية لا ينتظمها تاريخ يهودي واحد وإنما تواريخ إنسانية متعددة, 
ولاكتشفنا ايضا ان عناصر عدم التجانس بين هذه الجماعات اكثر أهمية من 
الاخ التفضيريه من العناصر الشركة سهان وان الخفاعات البهودية 
«جماعات» أكثر أهمية من كونها «يهودية». ولكن التوصل إلى هذا المستوى من 
العم يتظلت جهذا بجنا وإ بداغيا شافاء:عادة ما يستغرق وفنا طويلاً. إذ يحب 
أن قوم الباحث يمقارنة هود الضين: افا هود | قويها ببهود الولا نات المتحدة 
ونهوذ العالم الإتعلامي,:في الماضي.والحاضر. وعلى المستويات الذبنية . 
والأخلاقية والاجتماعية والفكرية والسكانية... إلخ. وذلك حتى يكون بوسعه أن 


وهكذا. 
2- يمكن القول, بأن الشعائر اليهودية المركية الى لا ينتطع الكتيرون :هن غير 
اليهود فهمها بُعَدّ من أهم العناصر التي ساهمت في إيشاعة النمإذج الاختزالية في 


را الحأ واهر التهودية. فحينما اما الإنسان شيئاً فإنه كثيرا ما يلجأ إلى 


3 ساهمت النزعة الانعزالية في الدين اليهودي, والتصورات الدينية الھور 
الخاصة بالشعب المختار والمركزية الكونية والتاريخية التي يضفيها اليهود على 
أنفسهم في تعميق شكوك غير اليهود فيهم. ومع هذاء يجب التنبه إلى ان ثمة 
نزعة توجيدية قوية في العقيدة البهودية رغم هيمنة النزعة الحلولية الواجدية 
(انتذاء د من القرن السادس عشر على وجه الخصوص). 


تلعظ أن النموة العمون وور ا ف في ال ما النا زيكمة اسه رو 
ال عليه على د التهود. هذاه لهو الل اله :ال 
وقد ارتيطت فكرة الخروج في الوجدان الغربي باليهود, فهم دائماً في حالة 
خروج (ودخول) من فلسطين (أرض كنعان) إلى مصر, ثم من مصر إلي 
فلسطين, ثم من فلسطين إلى بابل: ومن بابل إلى فلسطين؛ ومن فلسطين 
إلى أرض الشتات, وهكذا. وساهم كل هذا في تحويل اليهود إلى مقولة غير 
فاه وني اختراليم إلى ا 


ومع أن اليهود لم يلعبوا دوراً متميّزاً مماثلاً في الإسلام, فقد كانوا أهل كتاب 
وذوته, إلا انه من خلال تفسير حرفي يطابق بشكل هندسي بين ما جاء في 
القران ووقائع النازية المتنائرة: نم الربط سن ها خا "في القران والمسشة عن 
اليهود وبين:نهود العالم في ال الحديث. ومن ثم, تحوّل اليهود إلى مقولة 
نابنة گنر ر مانية: نوتم اختر الهم هره أخرى إلى تعد واحد. رغم المقاشم الاسلافية 
الحاكمة الخاصة بالفطرة والتدافع وقبول الآخر. 


5 مما لا شك فيه أن وجود اليهود داخل عديد من المجتمعات الغربية. كجماعات 
وظيفية متفرقة تنتظمها شبكة من العلاقات التجارية الوثيقة, والتي تحقق من 
خلالها قدر كبير من النجاح التجاري والمالي, عمّق الرؤية الاختزالية التآمرية في 
النظر للبهوذ. وقد بلغت هذه الشبكة قمة تمابشكها وقوتها في القرن السايبع 

عش حين كانت تصل بين هود الاريد] فى ترق اورا (في بولندا وأوكرانيا): 
ويهود البلاط في وسطها وغربهاء ويهود السفارد في البحر الابيض والدولة ِ 
الات وة حريزة ايا والعالم الخدت وحلق هذا الوكود إعساها عضيقا 
لدى كتير .من الدارسين يآن:نية تنسيقا تامرياً نين اليهود في كل أتجاء الغالم 
(وقة انتحلت هذة التشسبكة تمافا بقنام النظام المصرفى العديت وظهور الذول 
القومية العلمانية الحديثة). 


6 أذى تعثّر التحديث في الإمبراطورية الروسية في أواخر القرن التاسع عشر 
وزان عد الهود شك اعجار سكاني صغير زولفر كب آخر من الابساب) الف 
خلق مشكلة عدم تأقلم لدى الكثيرين من أعضاء الجماعات اليهودية إزاء النظام 
الاقتصادي الجديد, الأمر الذي اضطر أعداداً كبيرة منهم للهجرة, وقد وُصفي هذا 
بات ولل على رغية البهود الا لن فى الخوقج كن أوطاتهم .ودليل على تطلعهم 
الدائم لصهيون. 


7 ومع ضعف المجتمعات الغربية وبنائها القيمي, بسبب انتشار قيم النفعية 


واللذة. ومع ترگز أعضاء الجماعات اليهودية في كثير من الحركات الفوضوية 
وفي قطاع اللذة (الكباريهات ‏ السينما ‏ السياحة)., تعمّق الإحساس بأن ثمة 
مؤامرة يهودية لا تهدف إلى السيطرة على العالم وحسب, بل تهدف اا إلى 
إفساده (مع العلم بن الجماعات اليهودية في أوربا كانت من اكثر القطاعات 
عشر, ولم تكن ظاهرة الأطفال غير الشرعيين معروفة بينهم). 


وطريقة صياغة النموذج الاختزالي لا تختلف عن طريقة صياغة أية 
نماذج تحليلية أخرى» فهي عملية تفكيك وتركيب: 


1 يحدّد صاحب النموذج الاختزالي الواحدي (الروحي أو المادي) أطروحته الأولية 
(الفوض الفلمى ).قفي غاذة.أطروجة بالف التساظة: وفائقة العقومنة سحت 
استبعادها لتركيبية الواقع وتركيبية الفاعل الإنساني (اليهود إن هم إلا عناصر 


بورجوازية ‏ اليهود إن هم إلا شياطين... إلخ). 
2 تمتخ الأطروجة السنيظة مركزية تفسيرية: 


3 - تتم مراكمة المعلومات في ضوء هذه الأطروحة البسيطة, ومهما بلغت 
سذاجة وبساطة الأطروحات والفروض الأولية, فهناك دائماً في الواقع بعض 
المعطيات والخفائق" التي يفكنها أن تضفي.قدرا من المصداقبة على هذه 
الأطروحات والافتراضات, وهي عادة حقائق صلبة وصادقة اقا من الناحية 
الاخبارية الفباشرة: أي أنها موحوذة بالقغل في الزات 


وکو ما تحدث لذو الا تى الصلنة وما يبلن" 


أ )تنرّع الوقائع والتفاصيل من سياقها التاريخي والإنساني, بحيث تصبح لا تاريخ 
لها ولا أصول اجتماعية ولا أبعاد إنسانية. 


ناتغل الوفاع والتفاضيل عن كل أو معطم الحقائق الأخرف وعن ابه مادج أو 
قاط تاريكية أو اجتماعنة أن إنسانية اخري. أي أن المنظور الارن سقط 
ا 


ج) بعد إتمام هاتين العمليتين يمكن فرض أي اتجاه على هذه الحقائق فتتحوّل 

إلى مؤشر إمبريقي دقيق ودليل مادي قاطع على صدق الأطروحة أو الفرضية 

الأولية, فهناك عدد لا بأس به من البورجوازيين من أعضاء الجماعات اليهودية, 

ولا شك في أن هناك من اليهود من يسلك شلوك شيطانياً (شانهم في هذا شان 
بعض البشر). 


وبعد أن تتم صياغة النموذج البسيط وتوثيقه؛ لابد أن يتسم من يتلقّى "الأطروحة 
الموثقة" بمقدرة فائقة على تقبّل الحقائق المادية الصلبة دون مساءلة وعلى 
استبعاد الفاعل الإنساني, فهو مُتلقٌ موضوعي محايد, إن رأى أرقاماً آمن بها 
على التو وإن سمع عن واقعة حدثت فعلا عليه أن:تضدقها بكل ما أوتن من 


نف وموظوعئة دون فى او تر كب ودؤنةاستدعاء تحفائق. واتماط اخری: 
ودون إدراك السياق الاجتماعي والتاريخي الإنساني للتفاصيل والوقائع التي 
تُعرّض عليه ودون تساؤل عن مدى اهميتها ومركزيتها. 


وتتسم النماذج الاختزالية. روحية كانت أم مادية, بالواحدية, وتُعبّر هذه الواحدية 
عن نفسها إما في مستوى متدن جداً من الخصوصية في حالة النماذج الروحية أو 
مستوى عال جداً من التعميم في حالة ؛ النماذج المادية (كما يمكن أن يتأرجح 
النموذج الاختزالي بشدة بين المستويين). فالنماذج الاختزالية التامرية ترى اليهود 
ظاهرة واجدة متماسكة (شعب واحد - طبقة واحدة - تشكيل حضاري واحد), وهو 
شكل من أشكال التعميم المفرط. وتبدأ هذه الدراسات في الحديث عن تاريخ 
واحد مع أن مثل هذا التاريخ غير موجود. والأبحاث التي تقبل مثل هذه المقولات 
تجد نفسها تدور داخل حدود ضيفة متحيزة تؤكد بعص العناصر الهامشية وتهمش 
(أو سقط تماماً) بعض العناصر الأساسية, ثم يجد الباحث نفسه يراكم الحقائق 
داخل هذه الحدود ويبحث عن ا مستمرة حيشلا أنماط ولا استمرارء 
المطاف ركاف اخضصوصية بهودية 00 الظواهر 0 عن الظواهر الإنسانية 
الأخرى: ائ أن التفوذح الاختزالي التامرى. انتقل من التعميع العفرظ إلى 
التعصيصى الجفرط: 

وقد يكون من المفيد أن نضرب بعض الأمثلة على ذلك: حين يفترض الباحث ذو 
النزعة الاختزالية (التآمرية) أن اليهود (وليس, على سبيل المثال. أعضاء 
الجماعات اليهودية في القرن التاسع عشر في روسيا) يتحركون داخل التاريخ 
اليهودي (وليس داخل التاريخ الروسي بشكل مُحدّد). فإنه يبحث عن سات 
ظهور الصهيونية داخل هذا النطاق اليهودي الضيق, وذلك بدلأرمن أن ينظر إلى 
الديناميات الحضارية والإنسانية 0 والأكثر فعالية مثلٍ تعثر التحديث في 
روسيا القيصرية وظهور التشكيل الاستعماري الغربي وتآكل المنظومات 
الأخلاقية للمجتمع القيصري ككل. بدلاً من ذلك يشير صاحب النزعة التآمرية إلى 
إخدف خصائص البهود الفريذة: اتحاهُم نحو الثعالى على غير البهؤة: الأهر الدى 
يستفز الشعوب التي يعيش اليهود بين ظهرانيها. 


وحينما كتشف عصابة مخدرات ودعارة في كاليفورنيا يديرها مهاجرون سوفييت 
أو يُعلّن عن وجود مافيا من اليهود السوفييت والإسرائيليين, فإن هذه الواقعة 
تتحقّل في ذهن الا من أعداء اليهود إلى مؤشر على انحلال الشخصية 
اليهودية. وفي الوقت نفسه وافق بعص الصهاينة على هذا ولكنهم يحؤلون هذا 
الانحلال إلى مؤشر صلب وأكيد يدل على أن اليهود إن عاشوا خارج أرض الميعاد 
فإنهم يصابون بالانحلال الخلقي والتفسخ الاجتماعي بسبب اغترابهم ولا صلاح 
ا لوطنهم القومي. ولا يرد في سياق هذا التحليل أي شيء عن 
معدلات الجريمة في كاليفورنيا, ولا نسبة اشتراك الجماعات المهاجرة E‏ 
0 استقروا في الولايات المحدة م أيه طويل): 


وحينما يظهر مجرم يهودي. فهذا تعبير عن الإجرام المتأصل في الطبيعة اليهودية 
(بالنسبة للمعادين لليهودية) ولا تتم الإشارة إلى عتاة المجرمين الاخرين من غير 


اهود وان خضل بوودق على جائؤة نويل »كان الصهابنة تسبرون إلى أن البهود 
عبافرة بطبيعتهم ».وال إن البهوة مسلون 05 :من السعب: لامر كي ها بك 
عدد اليهود من الحاصلين على جائزة نوبل %30 ( مث روذلك دون الإشارة إلى أن 
العلماء اليهود الذين يكسبون جائزة نويل يَوجّدون انما داخل التشكيل الحضاري 
الغربي ولم يظهر عباقرة بين يهود الهند أو إثيوبيا (وهو ما يدل على أن العنصر 
ا ليس يهودية ارو وجوده في الحضارة e‏ 
تعميفها على ال ود ككل رفهد| فد جوهر التفكين العتصرف). 


أما النموذج الاختزالي العلمي فاختزاليته تتضح عادةًٌ في رفضه أية خصوصية. 
فاليهود ظاهرة غامة لنش لها ما تميرها: والصهيونية إن في الاانتاج تفاعل 
عوامل اقتصادية سياسية (عادة ا ومحددة) داخل المجتمعات الأوزسة في 
نهاية القرن التاسع عشر. وهي لا علاقة لها بالدين اليهودي أو ميراث الجماعات 
التموقية أو يوضعها المتفير ذاخل العخضارة الغوبية ومن هان الاأشكال 
الحضارية المختلفة هي عبارة عن قشور (بناء فوقي), والدين إن هو إلا الأفيون 
يستخدمة المستغلون لخداع الجماهين ويتم إسقاط عشرات الغتناصر التاريخية 
والاسانية والسقوط في التعميمات. الكاسحه المخلة كل القول يان "الضهيونية 
هي جزء عضوي لا يتجزأ من الإمبريالية الغربية" أو أن "الصهيونية تعبير عن 
مصالح البورجوازية اليهودية" . ومن هنا طرح في وقت من الأوقات شعار ' 'وحدة 
الطبغة العاملة العربية والتقودية:ضد:البورجوازبات العرمية والبهودية والاستعفار 
العالمى المتحالف مع الصهيونية.. إل وهي شغارات وأقوال ندم .عن عدم 
إدراك أصحابها لخصوصية العمال من اعضاء الجماعات اليهودية وخصوصية وضع 
هذه الجماعات في الحضارة الغربية وخصوصية الحضارة العربية. وتنضح هذم 
السذاجة الاختزالية حينما انظلق أحد كبار علماء السياسة العرت من إيفاته بان 
النظام السنا ني الإتمراثبلي شه اى نظام "ديم وفراظي اخر" ولذا فر أن 
هذا النظام ينتمي إلى نظام الخريين على التفقط البريظاني: وفي ذهتة.بالطية 
خزيا العمال والمحافظين مقابل المعراخ والليكود. والمقارنة صادقة هاما لكنها 
سطحية جذا. فالخزب داخل النظام الاستيطاني الصهيوني يصطلع بوظائف 
تختلق تقاما عن:وظائف الحزب في :النظام الرأسفالي الديموقراظي الفريق: 
كما أن اة الحرب وطريقة تعويله فى اتترا مختلفتان فن فف مما في 
إشزاتبل ]د لا توج نظير للمتظمة الصهيونية العالفية فى النظام السياسي:. 
البريطانى./وعلى هدا التحق: يتم تناول النطام الشاسي أو الينية الاقتضادية أو 
البناء الطبقي في إسرائيل وكأنها لا تختلف عن نظائرها في المجتمعات الأخرى. 
وهذا بطبيعة الحال مناف تماماً للواقع. فالظواهر الصهيونية الإسرائيلية لها 
أبعادها الخاصة وقوانين حركتها المتميزة. ومما يجدر ذكره في هذا المضمار أن 
بعض الصهاينة يحاولون قدر استطاعتهم أن يطرحوا هارا للضهرؤيه باعيارها 
فشكلا قوسا فل أي تشكيل قوفي اجر وتضذرا لإسزائيل باعقارها دولة صغيرة 
مثل. أية دولة ضغيرة. 


وما يحدث هنا أن نقطة اللطلاق هي قانون عام أ بدهية واضحة يتقبلها الباحث 
الواقع. متجاهلاً كل السات ا التى قد تشكل جوهر الظاهرة: 


ومن الممكن أن يلتقي النموذجان الاختزاليان, التآمري والعلمي. فإذا كان 
الباحث التآمري الاختزالي يتخذ اضطهاد اليهود دليلا على ينظ هد المتاصلة, 
فبإمكان أصحاب النموذج الاختزالي العلمي أن يأخذوا الظاهرة نفسها باعتبارها 
تعبيراً عن بؤس اليهود وضرورة تعويضهم عما لحق بهم من أضرار وأذىء؛ وما لا 
يدركه الفريقان أنهما لم يتحركا خارج حدود الظاهرة اليهودية ليدرساها في 
إطارها الإنساني الأوسع. 


وأطروحة اللوبي الصهيوني القوي, التي بُدرَس بعلمية وموضوعية شديدتين؛ هي 
نتاج هذه العقلية الاختزالية التي تبدأ من أطروحة بدهية: الولايات المتحدة دولة 
ذات مصالح ‏ من بين هذه المصالح البترول والنفوذ في الشرق الأوسط ‏ يمكن 
أن نخدم الولايات المتحدة مضالخها عن طريق: البعاون مع العرب+ ولكتها مع هذا 
تعاديهم. وهناء فإن العقلية الاختزالية تركن إلى تفسير مثل هذا السلوك اللا 
عفلاني من قبل دولة تفترض فيها أنها عفلانية بالغودن لغبصر ارجىئ هو اللوين 
الصهيوني الذي يحبّّك كل شيء, وتصبح هذه المقولة المنطقية الإطار 3 
راکم داخله المعلومات 7 يختبرها أحد. ولا يسأل أحد: هل يوجد لوبي شيلي 
العسكري؟ هل يوجد ا ضري قوى يضعط غلي.الولانات الفتحدة کک 
الأمم) بحيث يَضطرهم لتَرْكَ الصرب يذبحون البوسنيين ويكتفي العالم الحر 
بإصدار البيانات الصارمة؟ أليس من المحتمل أن تكون الولايات المتحدة قد 
حدّدت "صالحها" بطريقة تختلف عن تصوّرنا العقلاني, وأنها ترى الأمور بطريقة 
مختلفة ومع هذا نحصة و انها طريقة عقلانية تماقا ؟ 


ومن أطرف الأمثلة على سذاجة النموذج الاختزالي (التآمري والعلمي) وبساطته 
وطريقة عملة ها وود في اچد الدراسات التي قام کا تھا يحنية عدد هال فن 
الحقائق الصلبة المتناثرة. كان بين هذه الحقائق الصلبة: وجود صديقة بهودية 
لليدي بيرد (زوجة الرئيس)الامربكى جونسون) في البيت الأبيض أثناء حيرب 
7 وقد فذمت هذه الحقيقة الضلبة باعتبارها دليلاً ماديا علميا وقاطعاً على 
قوة النفوذ الصهيوني واليهودي وكيف يحرك اليهود الولايات المتحدة. وكيف 
يضغطون عليها حتى تسمح لقاعدتها العسكرية في الشرق الأوسط بالهجوم 
على مصر عام 1967 (لضرب القومية العربية), وكان مثل هذه الأمور 
الإستراتيجية الكبرى لم يتم إقرارها إلا لوجود الصديقة اليهودية داخل البيت 
الأبيض. 


ولعل ما حدث أثناء هجرة اليهود السوفييت وذلك الحديث الهستيري عن "جريمة 
العصر" يبين مدى ورو ن و النموذج ا ا مووي 
(من الموضوعيين الماديين والروحيين التأمريين) قرأوا في جريدة "عالمية" (أي 
غربية) أن هناك ملايين إليهود السوفييت سيهاجرون إلى إسرائيل فصَدّق الجميع 
الخبر على الفور استناداً إلى ر وأطروحات عامة بسيطة, 0 في 
بشكل عام لدی ا الماديين افر الذين يتقبلون الموضيات 
البدهية السائدة ما يلي: 


إن قُتحت أبواب الهجرة ليهود الاتحاد السوفيتي, فإنهم سيهاجرون إلى 
اال لأن اليهود (كما هو معروف لا ا أ او اماكن إقامتهم فهم 
مرتبطون بارض الميعاد يتوجهون إليها حينما تسنح لهم الفرصة. 


فز المعروق كذلك أن استرائيل 'دولة«اسشطظاتية: تجباع للحئنشوطتين: 


3 هؤلاء المهاجرون (باعتبارهم جزءاً وا من هذه الكتلة اليهودية الواحدية) 
سيتحولون إلى رواد رواد صهاينة تكملون العف د والسدققة ا ل خرف موو وضية لهم 
إلى فلسطين المحتلة 


إن أضفنا الأطروحة البدهية الأولى, للفرضية البدهية الثانية والثالثة فإننا سنصل 
ونش ةوان رة العضر على وشك الوقوع. لم ساس الج ادن ال ا 
إلى اقتباس الإحصاءات الموضوعية الصلبة (وهي في واقع الأمر تصريحات كبار 
المسئولين فى الاتحاذ السوفيتي أو قى إسرائتل) النى تؤكد أن هلايين البقؤد 
سيهاجرون من الاتحاد السوفيتي إلى فلسطين. وظهرت جريدة عربية كبرى 
تحمل عنواناً رئيساً في صفحتها الأولى تؤكد هذا المعنى استناداً إلى تصريح وكيل 
وزارة الخارجية في الاتحاد السوفيتي. وبدأت عملية التوثيق الاختزالية الهستيرية. 
فتم عزل حقيقة هجرة اليهود السوفييت عن الحقائق والظواهر الأخرى وتم 
البحت الذائب .عن شواهد مادية لتوئيقها دون كد: أو عناء ؤذوث بحت عن اتماظ 
عامة متكررة. 


الواقع u‏ القربة ا e‏ الاستنتاجات العقلية E‏ ا 8 
غناء التساؤل نشأن الأطروخات والفرضيات التي استندوا إلنها. ولم تشز أخد 
إلى أن يهود الاتحاد السوفيتي تعرضوا للدعاية الإلحادية لمدة سبعين عاما 
وفقدوا علافتهم بأبة عقيدة أو فل فهم لا بون »إلى أق ارض إلا:أرض.الستمن 
والعسل. تلك التي تحمّق لهم دخلاً عالياً يفوق ما يحققونه في أماكن إقامتهم (إذ 
يَصعٌب أن نطلق عليها أوطانهم). ولم يُبِيّن أحد أن هؤلاء المهاجرين السوفييت 
هم في واقع الأمر مرتزقة يأكلون الأخضر واليابس ولا علاقة لهم باية مثاليات 
صهيونية أو غير صهيونية ولذا تقدم لهم الدولة الصهيونية الرشاوى السخية:, وهم 
قد يضطرون إلى الذهاب إلى إسرائيل (بسبب إغلاق أبواب الولايات المتحدة) 
فيصبحون عنصر تدمير فيهاء وربما لا يجد كثير من المؤهلين منهم عملاً مناسباً 
وهو ها فورضطرهم إلى العقل في السدؤق السا والحرّف الطفيلية. وحينما 
يحمل هؤلاء المرتزقة السلاح فإنهم لن يحملوه إلا بأجر, وهم سيجلسون يعلى 
قا قو حجنن اج لهم فورضة الكرؤزت: الى أي المتعاد الأفريكية: ول كاف اكد 
نفسه عناء النظر في استجابة العناصر الدينية والشرقية لدى هؤلاء المهاجرين 
اللادينيين الأوربيين. بل لم يُكلّف أحد نفسه مشقة النظر في آخر إحصاءات يهود 
الاتحاد الشوفيتي التي تقول إن عددهم قبل ازدياد غمليات الهجرة لا يمكن أن 
يزيد على مليون.وزيع (أي أن الموضوعية الاختزالية المتلقبة في هذه الخالة 
أسقظت أضبيط قواعد الفوؤضو عة قف يلقت بها مقورتها غلى اللي أن تصدق 


كل ما يُقال لها دون اختبار!). ولم يثر أحد قضية أن الهدف من التصريحات 
الصهيونية المليونية وهذا التضخيم للأعداد الوافدة يخدم مصالح معينة, وهو تعبير 
عن الرغبة في زيادة حجم الدعم الأمريكي وتدفق الأموال اليهودية. كما أن من 
المحتمل أن هذه التصريحات مجرد e‏ امنيا وأحلام أضحابها. وقد أثبتت 
الأحداث أن عدد المهاجرين ¿ لم يعقترب من نصف مليون, أن نسبة النزوح 

كانت عالية, وأنهم ادوا إلى تصدعات ا إلنظام السياسي الإسرائيلي 38 00 
الأقل لم تدخلوا العافية علية كفا كان مُتوقعاً. ولم نشتوطن هؤلاء المستوطنون 
في الضفة الغربية, فقد آتروا المدن القريبة من الساحل, خيث نتوافر لهم 
اسنات الراحة واللذة. 


لم يجتهد أحد د وتقبل الاختزاليون العلميون والتأمريون البدهيات وسقطوا دقن 


ويمكن تلخيص نقط قصور النماذج الاختزالية في دراسة الجماعات 
اليهودية فيما يلي: 


النماذج الاختزالية كما أسلفنا نماذج مغلقة, رؤيتها للتاريخ واحدية مُصمَّتة 
0 فتطوّر «التاريخ اليهودي» معروف مسبقاً ويتيع نمطا محدّداً: عبودية 
في مصر ‏ خروج منها ‏ تغلعٌل في كنعان - نفي إلى بابل سقوط الهيكل ‏ عودة 
إلى فلسطين في نهاية الأيام. فالعودة النهائية إلى صهيون أمر حتمي ومُتوقع في 
الرؤية المشيحانية, إذ نان الماشبّح ويقود شعبه إلى صهيون وينهي الالام 
ويؤسس الفردوس الأرضي فيها ويصل بالتاريخ اليهودي إلى نهايته الفردوسية. 
والصهيونية هي الوريثة العلمانية لهذه الرؤية الدينية وتتبئثى النمط نفسه» فبعد 
السقوط الشتات والام المنفى ثم العودة إلى صهيون والجنة. والإبادة النازية هي 
قمة الماسي تعقبها العودة واو الصهيونية ونهاية التاريخ الفردوسية المُتوقعة 
حين يعود كل اليهود ليهناوا في ارض أجدادهم وليؤسسوا دولة يهودية تكون 
متارة لكل الأهم. 


2 تسقط النماذج الاختزالية في نوع من السببية الاختزالية البسيطة السهلة, 
فتصبح كل النتائج لها سبب واحد وهذا ما يجعلها عاجزة عن تقديم تفسير معقول 
لتنوّع الواقع. وعلى هذاء تكون المقدرة التفسيرية للنماذج الاختزالية (العلمية 
والتأمرية) ضعيفة للغاية. 


أ ) ولنبدأ بالنماذج التآمرية التي ترى أن خصوصية اليهود تكمن في شرهم الأزلي 
وطبيعتهم الشيطانية التي لا تتغير. ولكن إذا كان اليهود أشراراً قا مون 
بطبيعتهم؛ وإذا كان اليهود والشر صنوين؛ فكيف تُفسّر ظهور بعض اليهود 
الخيرين المعادين للصهيونية (أمثال الحاخام إلمر برجر وأعضاء الناطوري ا 
المؤمنين بالإله الواحد والمعادين للصهيونية أكثر من عداء معظم العرب 
وكيف فر ا الجماعة اليهودية في الأندلس (إسبانيا الإسلامية) في اا 
ا للحضارة العربية الإسلامية والتفاعل ف والإسهام فيها؟ بل تذهب , كثير 
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إن يهود العالم العربي ساعدوا العرب أثناء حروب الفرنجة بتسريب الأخبار لهم 
عن الاستعدادات العسكرية في !أوريا وعن: الحملات التي كانت :'تحودها أوريا 
(وكانت هذه هي أحد الأسباب التي حدت بالوجدان الغربي في العصور الوسطى 
إلى الربط بين اليهوديى والمسلم)..وإذا كان انتشار الشر في العالم مرده تائيز 
اليهود 0 على الشعوب (وهو ما يعني استبعاد احتمال وجود الشر في 
النفس البشرية. وتلك حقيقة 'تؤيدها كل الأديان السماوية ولا ينكرها سوى غلاة 
الحتميين الماديين) فكيف تُفسر ظهور الشر في بلاد لا يوجد فيها يهود,ء فتايلاند 
عاصمة الإباحية والبغاء في العالم لا يوجد فيها يهود,. كما لا يوجد يهود بين الصرب 
الذي بعثوا أمجاد هتلر وإن كان الضحايا هذه المرة مسلمين؟ 


ب) تسقط النماذج الاختزالية العلمية المادية في التعميم المُخل فلا ترى المنحنى 
الخاص للظاهرة وهو ما يضعف مقدرتها التفسيرية, فهي لا يمكنها أن تُفِسُر لنا 
سبب ظهور الصهيونية في أواخر القرن التاسع عشر وعدم ظهورهاء مثلاً. في 
أواخر القرن الثاني عشر الميلادي بعد حروب الفرنجة (التي يُقال لها «صليبية»), 
وهي الحروب التي ارئكبت المذابح أثناءها ضد تجمعات الجماعات اليهودية في 
غرب ووسط أوربا واجتثتها من جذورها في بعض الأحيان؟ كما أن النموذج 
الاختزالي يفشل في أن يفسر لنا سبب ظهور الصهيونية في شرق أوربا وليس 
في غربها, أو حتي في الولايات المتحدة, مع 5 عدد يهود الولايات المتحدة مع 
بداية القرن كان آخذاً في التزايد حتى بلغ عدة ملايين قبيل الحرب العالمية 
الأولى؟ ولماذا ظلت فاشلة في إحراز أية انتصارات على مستوى الاستيطان في 
فلسطين أو علئ مستوى التحرك الدبلوماسي في العالم حتى عام 1917 (عام 
صدور وعد بلفور)؟ 


ج) وتفشل النظريات الاختزالية (العلمية المادية) في تفسير لماذا اتخذت 
متشاكل البهوذ الاجتماعية الاقتضادية اشكل بنية تاريحية محددة تغرف باسة 
«المسالة اليهودية», وهي بنية قد تشترك في بعض قسماتها وملامحها العامة مع 
البتى المماثلة ولكنها تختلف عنها في الملامح الخاصة وفي الحلول المطروحة؟ 
وتفشل التنظريات العلمية في تفش نشت توطين,الإمبربالتين في فلسطين 
يهودا وعدم توطينهم اوربيين مسيحيين كما فعلوا في الجزائ ئر أو روديسيا؟ 
السنت كلها مصالة |ميزيالية تخدم المخططظ الإميزنالي؟ ا المستوطنون 
هم مجرد «الفائض البشري» الذي كان على أوربا الرأسمالية أن تُصدّره إلى 
الشرق (وحينما نتحدث عن «فائض بشري» يجب ألا نفرّق بين يهودي 

وفسيحي) ؟ كها أن هذه النظريات:لا يفكنها أن تفسر تعين البرنامج الصهيوني 
ووو فالاستعمار 00 ليس استعماراً بالمعنى العام بل هو 0 
کا ف الا ان و بل يعدت إلى الال اا 


3 تُبسّط النماذج الاختزالية دوافع الآخر. فاليهود ‏ حسب الرؤية الاختزالية 
(العلمية أو التآمرية) ‏ دائمو التطلع لصهيون يهاجرون إليها إن سنحت الفرصة. 
ولكن هذه الأطروحة البسيطة لا تفسّر أن عدد اليهود خارج فلسطين كانوا أكثر 
00 داخلها قبل سقوط الهيكلء ولا تفسر لمَّ لم يهاجر الملايين من اليهود 
لى'فلسطين: بعد أن وفغت في يد الضهاينة وبعد أن:فتحت ابوابها للهجرة 


الاشتيظانهةياثل وف تقد فارشاو المالية والعشة لفو افق هنهم على 
الاستيظان؟ ولفاذا كان من الضروري أن توضد ازات لاتا لماه 
الا ال اله جه مروا رة الى ا 


4 من خضائض النماذج الأختزالية (الغلمية أو التآمرية) أنها قابلة للتؤظيف 
ببساطة في أي اتجاه. فعملية الاختزال, كما بيا هي عملية فصل الحقائق 
والوقائع عن سياقها الاجتماعي والتاريخي؛ ومن ثم يمكن فرض أي معنى عليها 
واستخلاض اة قاح منها. :ومن ثم تمك التيتخدامها للتبشير بالحرب أو السلام: 
وباستمرار الصراع أو ضرورة وقفه: ويمكن المناداة بضرورة الجرب المستمرة 
ضه الإسرالية الغربية فتمئلة في فاغذها |شتزامل:.ويمكن ايض الحدية عد 
ضرورة التحالف. مع الطيقة العاملة اليهوذية. 


طف الماد ج الاخ ال قي بت لزنت والرعب :فى فلن الحرث: كما حدك 
في حكانة جره العصر.وكها جدت في بعض الدراشات الو وة الي ل 
همها توثيققوة الغذو دون أن تشير إلى جوانب آخرى. وكما حدث في النظطزباك 
التآمرية التي ترى أن اليهود قادرون على كل شيء فهم قوة عجائبية وظاهرة 
خرافية فن المسكيل رها ولان ال رها رولا دان الصهاسة يرؤخون 
المودة الاختوالي العلدي الاخري اد أن من :صالخهم حه دور التهود عير 
الثاريخ: والمبالعة في قذرات الدولة الضهيونية في كل المخالات, فهذا تكسم 
شرعية غير عادية في عالم يؤمن بالنجاح والحلول العملية. ولعل كثيراً من الكتب 
اللي شر تحت ار اعرف عدو موف إلى بت الركتك في موسا عن 

من المعلومات). وعندي إحساس عميق بان المخابرات ت الإسرائيلية قد ساهمت 
ف كع لم بحر م قي مر ره ا ف ف 
أعدائها. بل إنها أحياناً تلوح بمقدرتها على إنتاج سلاح ما دون أن تفعل لتذعم 
موقفها التفاوضي. واصطلاح «توازن الرعب» يعني أن توليد الرعب في قلب 
العذق هق أخد الاهدا ف الاسا سه فى الح ي وهي فسالة كشب كسايها: 
والاختزالية العلمية المادية والتافرية تنجز هذا بالنسبة للصهاينة دون جهد من 
جانبهم. وبعد قليل سيكون بوسع المتلقي الموضوعي أن يستخلص بنفسه 
النتائج ويرى أن الواقعية تدعو لقبول العدو وأن الرؤية العلمية تؤيد الاستسلام 
والإذعان له فهو عدو لا يُفَمَنَ ومن هو هذا الأحمق (المثالئ وغير العلفي) الذي 
وردان عفرت دراسه في الح الا 


6 لا تفيذ التمادج الاختزالية كتير فن :غملية الممارفة إذ أن العفارشة :نطب 
تمنوذجا تخليليا أكثر تفصيلا ودقة. ونژ تة برد د الدارس تخويطة بعر فت وان خلالها 
کو و وما هو مركزي منها وما هو هامشيء وما الوضع القائم وما 

والانقسامات المختلفة في معسكر العدو ومدى كفاءته ودوافعه ومواطن ضعفه 
والاف التفاصيل ااال ل بعناف الف ااك 


7 وى التموةة الاخرالى النامؤق' الا رال القرفية: والدول القريية من 
الجرائم التي ارتكبتها وترتكبها ضد الشعب العربي, فهذه الدول (حسب النموذج 
النامرى) إن فى إلا ضحية النامز التهووق الا رلى وهى .لست مسئولة عن عرس 
الجيب الاستيطاني الصهيوني في المنطقة وتمويله ودعكمه وفرضه بقوة السلاح 
غلينا.:فالمشروع الضهيوني (حسب التموذج الاخترالئ الضهيونئ) خو ام قام به 
اليهود نرا عن إرادتهم الحرة القومية المستقلة وبجهودهم الذاتية. وعادة ما 

تنسب التماذج الاختزالية مقدرات فائقة للبهود ومخططاتهم: ويمفنى آخر: فإن 
هذه النماذج تقوم بالتهويل من الجزء (الضهيوبية ا من شأن الكل 
(الإمبريالية). 


8 تؤدي النماذج الاختزالية إلى السقوط في رؤية اليهود من منظور عنصري, 
فجوهر العنصرية هو عملية الاختزال هذه, التي تحوّل الكل الإنساني المركب إلى 
عنصر واحد, وهذا ما فعله الصهاينة والمعادون لليهود في إدراكهم اليهود 
واليهودية. 


واتيتن النفاذة الاختزالية هو تعبيز عن كسل عقلي: ولكن :هذا التيتن تزيد في 
الوقت نفسه هذا الكسل إذ يصيب العقل بالشلل حتى نصبح موضوعيين نتلقى 
تماما كل :ها اسا من حفائق صضلية دون تشاؤل أو ] تداع 


0 أشرنا من قبل إلى أن النموذج الاختزالي ولد تفاؤلاً لا أساس له ويمكن أن 
نشير هنا إلى أنه يمكن أن يولد أيضاً في نفس صاحبه اليأس والقنوط إذ أنه قد 
يُصعّد التوقعات التي لا تتحقق وقد يُخفي الإمكانات التي يمكن أن تتحقق في 
المستقبل. 


لكل هذا يصبح من الضروري (من الناحية المعرفية والأخلاقية بل والعملية) تبثي 
عادخ أكثر تر كينا من الا الاخترالنة الهادي الل او الغينية الامو 


ونحن نضع «النموذج الاختزالي» مقابل «النموذج المركب». ونذهب إلى ان 
الصراع بين النماذج الموضوعية المادية (المتلقية) والنماذج التفسيرية 
(الاجتهادية) يتبدّى في نهاية الأمر في الصراع بين النموذج الاختزالي والنموذج 
المركب. فالبعد المعرفي(الكلي والنهائي) للنموذج الاختزالي هو الموضوعية 
المادية, أما البُعد المعرفي للنموذج المركب فهو التفسيرية الاجتهادية. 


النموذج المركب 


«النموذج المركب» (ويمكن أن نطلق عليه أيضاً «النموذج المنفتح» أو «النموذج 
التعددي» او «النموذج الفضفاض» او «نموذج التكامل غير العضوي»). وهو 
التموذح الذي يخوى عناصو متداجلة مرك اهمها القاغل اساي ودواقعه) 
بحيث يعطي الإنسان صورة مركبة عن الواقع ولا يختزل ايا من عناصره او 
مستوياته المتعددة أو تناقضاته أو العوامل المادية والروحية, المحدودة 
واللامحدودة والمعلومة والمجهولة. التي تعتمل فيه. وهو النموذج الذي لا يمكنه 


والنموذج المركب يدور في إطار المرجعية رالمتجاوزة. وهو يتسم بالتماسك 
والوحدة ولكن تماسكه ليس عضوياً أو صلباً. وثمة وحدة في الوجود ولكنها وحدة 
غير عضوية وغين مصمفة لان مصدر الوحدة ومركز الكون غير المنظور ليس 
كامناً أو حالأفي العالم (فهو الاله الواحد الففارق المت هكي النظم التوحيدية 
وهو الإنسان المتميز عن الطبيعة:في النظم الهيومائية الإنسائية). والمركز 
مفارق للعالم لا يتجسد فيه رغم تجليه وتبديه من خلاله, ولذا فإن النموذج 
الفركب لا يتيبقط في الكمونية الواحدية وبظل محتفظا ذائما بمتشافة نين 
الخالق والمخلوق وبين الإنسان والطبيعة لا يمكن اختزالها ولا إلغاؤها إذ لا يمكن 
توحيد قطبي الثنائية. ولكن هذه الثنائية الأولية ليست ثنائيةصلبة (ثنائية غير 
العالم ونفخ فيه من روحه 0 وجرن يل دمل فى سلافة مجه فود جارد وقد 
منح الله الإنسان بعض الصفات الربانية التي تميزه عن الطبيعة ثم استخلفه في 
الأرض. وهو لم يضعه في الأرض ليكون في علاقة صراع مع الطبيعة أو 00 
من عفلية الا هد ولاك نان العلاقة بين الان والطبيعة و 
الإنسان والإله ليست علاقة وحدة وإنما علاقة تكامل. 


والإنسان الذي يحوي داخله القبس الإلهي (في المنظومة التوحيدية) أو الفتميز 
الطبيعي وقد تسري القوانين الطبيعية وقوانين الأشياء على بعض جوانب وجوده 
(فهو يولد ويأكل ويمشي ويضاجع النساء ويمرض ويموت) ولكنه لا يُردٌ في كليته 
إليها. وقد نعرف هذا الجانب أ ذاك من وجوده» ولكن تظل هناك جوانب (ربانية) 
مجهولة لا يمكن معرفتها أو إخضاعها للقانون المادي العام الواحد. ولذاء يظل 
هناك قانونان: واحد للإنسان والآخر للأشياء. وتنيع بعص جوانب ب فكر الإنسان من 
واقعه (المادي الطبيعي أو الإنساني), ولكنه لا يمكن أن يُرةٌ في كليته إليه لأن 
بعض هذا الفكر نايع من ذاته (الربانية الإنسانية غير الطبيعية) المتجاوزة لذاته 
المادية والطبيعية, أي أن الإنسان جزء يتجزأ من الطبيعة متجاوز لها. ولكل هذاء 
يشكل الإنسان ثغرة في النظام الطبيعي/المادي, فهو كائن قادر على تجاوز 
الجوانب الطبيعية/المادية في ذاته وقادر على تجاوز الطبيعة/ المادة ذاتها. وهي 
مسافة لا يمكن أن سد تماماً (مثل المسافة التي تفصل الخالق عن المخلوق), 


ووجود الإنسان كثغرة في النظام الطبيعي هو الذي يؤدي إلى ظهور كل الثنائيات 
الفضفاضة الأخرى (كل اجزء عام/اخاص. ذات/موضوع - سبب /نتيجة - 

محدوة 0 مخد ود معروقف/مجهول > ذكر/انثن - :سماء/ارض).: :و كلها ثنائياتث لا 
يمكن القضاء عليها. فهي صدى للثنائية الكبرى الكلية والنهائية (خالق/ مخلوق). 
ولذا. فإن وجود مسافات داخل النموذج المركب هي من صميم بنيته» ومن ثم 

فهو غير قابل للانغلاق ولا يمكن إخضاعه للقوانين ا وكما بتفاعل الإله مع 
الإنسان تتفاعل وتتكامل الثنائيات كافة لذا فالسمارء المركبة تتسم بالتكامل غير 


العضوى. 


والنماذج المادية تتأرجح بين التماسك العضوي الكامل (الصلابة) والتجانس 
العطلق (الذي يفقد الأجزاء شخصيتها واستقلالها وهويتها) والاستمرارية الكاملة 
من جهة ومن جهة اخرى عدم التماسك (السيولة) وعدم التجانس (الذي يجعل 
لها هوية لا يمكن القضاء عليها) والانقطاع الكامل. أما نموذج التكامل غير 
RT‏ عو م دا مكبر متحاسية E N‏ 
وغ هذا فهي أجراء متفاسكة لكل «شخصيتها ولكنها لا نفهم إلا بالعودة إلى 
الكليات. ولكن الكليات ليست صلبة. ومركزها ومصدر تماسكها يومد خارجها, 
ولذا فهي تظل كليات فضفافة تحوي داخلها ثغرات. وهذا يعني أن الأجزاء هامة 
في أهميه الكل وانها'لأثرة إلى الكل فتمودج التكافل غير الفضوي اول 
إدراك الخاض دون الشقوط في التآيقن: ويدرك الغام دون الذويان في الفانون 
العام ات أنه لكل ظاهرة تاها الحا برعم أنها موي بحت تفط غاف: 


وعدم الالتحام العضوي يسمح يقبول الشخصية المستقلة لكل ۽ جزء رغم انتمائه 
للكل, فالجزء ليس جزءاً عضوياً لا يتجزأ وإنما هو جزء يتجزأء أي أن انفصال 
الأجزاء عن الكل ليس انفصالاً كاملاًوإنما هو درجة من الاستقلال النسبي 0 
على الأجزاء (وإلا انتفت فكرة الحقيقة الكلية وفكرة النموذج نفسها). ولذاء 3 
يذوب الجزء في الكل ولا الكل في الجزء, ولا يذوب العام في الخاص ولا الخاص 
في 0 والاستمرار والانقطاع لا بُجب أ منهما الآخر. ولذاء فبإمكان النموذج 
0 الكل والجزء والخاص والعام والاستمرارية والانقطاع دون أن يرد الواحد 
إلى الاخ بل يخاول. الوضول الى النقطة العفصلية حت يتضل الواعد بالآخر: 


والنموذج المركب ينكر وجود قوانين تاريخية عامة وحتمية ويرى أن مقدرتها 
لار ع وطن بدلا من ذلك فكرة الأتفاط لار الاه 
واشت بالضرورة المتكررة والمتجاتية اما فالتا جل بتطور نفس المقشوة 
ان المع ل ولا نفس الطريعة مزق مجيع ادر لا اة 
الواكد دت مين العناصر الخاصة ها فل التانى:والدراسه المدقمة ررر 
لتفّم مسارات التاريخ المختلفة. 


تفاخ المفركية دور في إظار الواحدية السنية التي تذور اما في إظار عتضر 
روي وا خة او تصن مادق واحد والنى تستوعب كلقي في شنيكة: الشعبية 
الصلبة. وبدلا من ذلك :نظهز ميدأ التعددية. السبيية: ويعل هبدا تغددية: المؤترات 
محل مبدأ أحادية المؤثرات في فهم الطبيعة والإنسان وتفسيرهما والتنظير لهما. 
ومن ثم يجري النظر إلى الظاهرة في أبعادها المتكاملة دون الاقتصار على بُعد 
واحد مادي أو روحي» تم يتم بعد ذلك تحديد اكثر الأبعاد فعالية ناسنا دون التقيد 
باب مشلمات مسيقة تقول إن أخد الأبعاد (العتضر الإقتضادي أو الغتصر الجنسئ 
او الیک الوک على سيل الفنان) اكت ال او الأبقاد ار ا 
ظاهرة لها منحناها الخاص ولا توجد حتميات سببية مطلقة ولا يوجد شيء في 


نهاية الأمر وفي التحليل الأخير إلا وجه الله. ضمان حرية الإنسان ووعيه بحريته. 
0 لابد أن تُدرّس كل ظاهرة حسب المقاييس المناسبة لهاء ويُنكت نموذج 
ل ایا قل ا ی الا على الإسيان ول ا اتن اسان 
الأشياء. هذا لا يعني بطبيعة الحال إسقاط النماذج التفسيرية المادية 
الخالصة أو الروحية الخالضة. فالأولي لها دورزها في تفسير الوجوذ'الطبيعي 
وتفسين تعطن جوانت الوجوة"الإسناني» تقاما كما أن الثانية لها ذورها في تفشتر 
وان 0 9و الوجود الإنساني. 


والتموذع الحوكي كر الواكونه السبيية ولك لا مقط في اة 
سيتية على الإطلاق»واتما يدور في إطاز السينية المركية الد دة خيت لا وري 
حتها رک ا الى لیے زرل فی ارا ال :رودت ليها ی ت 
عدم تحكمنا في كل الواقع وبسبب عدم معرفتنا بكل عناصره قد تؤدي إلى (ج) 
(ولكنها بإذن الله تؤدي إلى ب). 


وتحل النماذج المركبة قضية القيمة, فهي تستطيع التعامل مع المثالي والواقعي, 
ومع الروحي والمادي, فهي ليست نماذج واحدية بسيطة مادية لا تجيد التعامل إلا 
تت الغالم الؤاقغي الجادى. ولتيضة تماد ج زوحية يسيظة لا تحية إلا التكامل ف 
عالم الروح 

وتأخذ عملية التفسير (أو الاجتهاد) داخل هذا النموذج شكلاً حلزونياً. فالمُفشّر 
المجتهد لن يواجه الواقع بقانون عام أو افتراض عام يُفْسّر به الواقع ا وأا 
تصورياً من خلال قراءة التاريح ور الدوافع الإنسانية وقوانين البنية 
الموضوعية والمتتاليات التفسيرية السابقة, ثم يُختبّر هذا النموذج بالعودة إلى 
التفاصيل التاريخية والاجتماعية. ولكن عملية الاختبار هذه ستقوم بتعديل 


وفعثل :هذا الودج ل نطف الي الوصول إلى القن الكامل:والمشعير الها 
والحلول الشاملة والتحكم الإمبريالي الكامل في الطبيعة, وبالتالي فهو لا يسقط 
في أسفل درجات العبثية والإذعان التام للطبيعة/المادة مركز حول الذات يؤدي 
إلى انتصار الموضوع) كما أنه لا يحلق في أقصى درجات الروحية والتجاوز التام 
لعالم الطبيعة/المادة, وإنما هو نموذج يطرح إمكانية أن المعرفة ممكنة وأن 
المعرفة المطلقة نف جارح نسق التاريخ الإنساني ‏ وعند الإله وحده وهو مفارق 
للمادة وإن كان ر يسيع عليها المعنى والاتجاه). ٠‏ فهو نموذج يقنع بتناول ما يمكن ان 
عرف وحسي دون أن يصحات تالا بسبب المجهول وما لا يمكنه معرفته, 
فالمسافات سمة بنيوية فيه. إن النموذج المركب أقرب إلى الصورة المجازية 
منه إلى القانون, وهي صورة مجازية لا تتشنياً ولا نشي لان مركز الكون لا 


ومن هذه النقطة يمكن أن نطرح فكرة النظرية الكبرى الحاكمة (بالإنجليزية: 
جراند ثيري 1101 013110). ونحن نذهب إلى أن التخلي عن محاولة الوصول إلى 
نظرية حاكمة كبرى (رؤية للكون وللأمور المعرفية الكلية والنهائية) أمر غير 


ممكن. فالواقع قد ينقسم إلى مجموعة من القصص الصغرى (على حد قول 
انا ما بعد الخد ان ولك كناك جل ا - مهما بلغت من صغر ‏ قصة 
كبري, وهذا ما نعبر عنه بقولنا "أن فة تموذعا فا كامنا وراء كل الظواهر" . وهذا 
أيضاً ما يُقال له «حتمية الميتافيزيقا». وإن لم يطور الإنسان نظرية كبرىء, فإنه 
سيقع فريسة النظرية الكبرى للآخر وضحية لما يُسمّى «إمبريالية المقولات», أي 
أن ستورة الإسان المقولات: التفسيرية الكيرى من الاجر ويقصر جهدة اليحني 
والمعرفي على مراكمة المعلومات من خلال المقولات الجاهزة التي استوردها. 
وداخل إطار النموذج الفضفاض وفكرة الاجتهاد. سنحاول الوصول إلى نظرية 
شاملة كاملة: ولكننا تغرف أننا لن تصل. إلى اليقين الحطلق أو التفشير النهائن: 
فنظريتنا لن تكون نظرية شاملة كاملة (جراند ثيري) وإنما « ريلاتيفلي جراند ثيري 
,««relatiyely grand theory‏ أي "نظرية كبرى وشاملة إلى حدّ ما" أو داخل حدود 
ما هو ممكن إنسانياً. ومتل :هده المحاولة لا يمكن ان تنم فی إظان كفوني مادف 
واجدي يرى أن كل القوانين كامنة في المادة؛ إطار يُلغي ثنائية الإنسان والطبيعة 
ويتأرجح بين الموضوعية الكاملة والذاتية الكاملة. 

وكما تُصاغ النماذج عادةً» يمكن أيضاً صياغة النماذج المركبة من 
خلال عملية تفكيك وتركيب: 


1 تُفصّل الوقائع والتفاصيل التي تستخدمها النماذج الاختزالية (العلمية أو 
التآمرية) عن هذه النماذج أو أي نماذج مسبقة بقدر الإمكان. 


2 توس الوقاتة والتفاضيل :فى ساق إنشاتي (تارريحي :واخسماعي) عريض: ای 
تتم استعادة:التعد الثاريخي والمنظور المفارن: (وهو الأمر الذي تحرص على 
استبعاده الكتابات الصهيونية والمعادية لليهود والكتابات العلمية الاختزالية). 


3 ترط الأجزاء والتفاصيل والحقائق بالكليات التاريخية والاجتماعية داخل 
أنماط. 


4 - 2 نُصَم 3 00 كان و قد تم استبعادها من منظور النماذج الاختزالية 


وبذلك يمكن إظهار عجز النموذج الاختزالي عن تفسير كثير من المتغيرات 
وعتاضز الواقع: كما يمكن البرهنة على مقدرة التموذج المركب على إنجاز ها 
عجن عنه النمودج الاختزالي: إذ :تكتسب الوقائع معنى جديدا ويصبح بالإمكان 
تفسيرها بطريقة أكثر تركيباً وإنسانية. 


0000 النماذج المركبة له نتائجه العملية والمعرفية والأخلاقية الكثيرة. وقد 

ْنا مواطن القصور الناجمة عن استخدام النماذج الاختزالية في دراسة 
الجماعات اليهودية, ويمكننا أن نبيِّن في هذا المدخل النتائج الإيجابية (العلمية 
والمعرفية والأخلاقية) لاستخدام النفاذح المركبة في نفس المجال: 


1 النماذج المركبة لا تختزل العدو في صهيونيته أو ماسونيته بل تراه في 
تزه الإسانية والعهيقة وتعفد ره علق الانتضار والاتكسار وف سيافاتة 


المتعددة, ولذا فهي سقط عن اليهودي عجائبيته وإعجازه وتفرده (الذي يصر 
عليه الصهاينة والمعادون لليهود) وتستعيد له إنسانيته وتركيبيته ومن ثم تعرّفه 
في قوته وفي ضعفه الحقيقيين. 


ء أسلفنا الول أن التموذهالهزكي مسا عا على التخلص. من الوط ين 
0 وكل الظواهر السلبية فى :المختمع و الام الذي سيوسع من أفقنا و يحغلنا 
أكثر قد رة على دراسة.هذة السلبيات:والبحث عن ستها الحفيقي. يد اهن المت 
الاعترالى عن الود كتير من الوطائف الس ار جلت ا ااا 
وباليهود وحدهم (وبسبب الأدبيات العنصرية الغربيةي يعقوم .بها غير اليهود في 
أماكن وف رات فل كا" ن رفظ الهو رال ول في أنعقينا ال و دا 
غبزقادرين على التفف س العناضر المعادية. وتلك التي يمكها التحالقة معها. 


ا ا ا عا | تداك عا اا اتاو فقن 
سادا مم المتعردة رالا ها عة والاقيصافية- والسياسنية اة : نوم لقددا 
بهوداً والسلام» أي بهوداً بشكل عام, وإنما جماعات يهودية مختلفة؛ لكل منها 
وضعها ودوافعها وأبعادهاء وهو ما يُحسّن قدرتنا على تفسير كثير من الظواهر 
الخو ومن متدرا وة وو كنب فى اله س 


إل سا عدا الموج ا لمر كت عن اراك الك الخ والسيوية اة ين 
الفاغ سنا وبي العدو الهو ومدف ااه 


5 إذا استخدمنا النماذج التفسيرية المركبة, فإننا نكون قد طبّقنا واحد آ من أهم 
تعاليم الإسلام وهو ضرورة الحفاظ على حقوق الأقليات التي تعيش بيننا (لهم ما 
لنا وعليهم ما علينا) إذ ليس من حق أحد إسقاط الحقوق التي أعطاها الا 
استناداً إلى رؤية حرفية واختزالية حتمية تهدر حقوقهم حتى قبل أن يُولّدوا 
وتعتبرهم أشراراً بالوراثة, أي من خلال طبيعتهم المادية لا اختيارهم الاخلاقي. 
ونظرية الحقوق الدينية مختلفة في هذا المضمار عن نظرية الحقوق المدنية التي 
ترى ان هذه الحقوق ليست مطلقة. فالأمة مصدر السلطات وهي التي تمنح 
وتمنع. وفي حالة الدولة النازية. قررت الدولة الألمانية (باعتبارها تجسيداً اراد 
الشعب) أن تدمر كل من يقف في طريق التقدم والتنمية (مثل مُسْوّهي الحرب 
والعجائز) وكثيراً من أعضاء الأقليات (مثل الغجر واليهود). 


- إذا أدركنا. ٠‏ من خلال او المغزى الإنساني الكامن في واقعة 
خدمة عقيدة عنصرية LA‏ بحدت في الوقت الحاضر. فإذا سقط 
اليهودي ضحية العنف والعنصرية في مجتمعه الغربي, فإن هذا لا يعني أن 
البهودى هو الضحنة الأزلية للعنف وإنما ضحية مجتمعه الغربي العنصري, والحل 
ااال ال الل ل هو تصدير المتشكلة لنا وإنما أن يضم 
اليهودي للجماعات التي تدافع عن حقوق الإنسان (من أعضاء الأقليات ا 
وأعضاء الأغلبية) وآن يناضل من اجل حقوقه داخل مجتمعه. وتصبح القضية هي 


SaaS SS RESINS NEES 
الاقلنات ذال رطمم مل الولايات المتعدة وا حاوورل الك ولت المتكقاة‎ 
(الاتحاد السوفيتي سابقاً لا أن نطالب بتهجيرهم (أو خروجهم) كما يفعل‎ 
العنصريون من الصهاينة والمتآمرون من بلهاء صهيون.‎ 


ويجب أن نتذكر أن اليهودي الذي يفر من بغض أعداء اليهود وحربهم ضده هو 
تعس اليهوودي الذي نصح منيو طا ضهيونيا يغتضتع الأرض العربية ورتدول. بعد 
قليل: إلى الجتذي الضهيوني الذي تراه على تشاشات التليقزيون يقتل الأطفال 
العرب أو يكسر عظامهم. وقد أدرك الصهاينة ذلك تماما, ولذا فتاريخهم هو تاريخ 
التحالف مع أعداء اليهؤة: بل إن الضهيونية وضفت بأنها تعيش على الكوارت 
اليهودية. . ومن المعروف لدى الدارسين أن الحركة الصهيونية نظمت هجمات, 
أحيانا مسلحة: على الأقراد والجماعات اليهودية. لترغمهم على الخروج 0 
بلادهم, ليتحوّلوا إلى مادة استيطانية وقتالية في المستوطن الصهيوني 

وإشاعات الهوجمات على البهوبالسوفييت وظاهرة فض قور اليهود في أؤونا 
هي, في أغلب الظن, من تدبير الحركة الصهيونية. وقد جاء في أحيٍ تواريخ 
الصهيونية أنه إذا كان تيودور هرتزل هو ماركس الصهيونية؛ أي مُنظرهاء فهتلر هو 
لنت الصهدونية, اق من بوصضعها موف التتفدد: وذلك عن طريق تصعيد اضطهاد 
اليهود في أورباء فهاجرت الآلاف إلى فلسطين, الأمر الذي كانت الحركة 
الصهيونية قد فشلت تماما في تحقيقه حتى ذلك التاريخ. 


ونحن إذا أدركنا كل هذاء يصبح من الواجب علينا أن نبتعد عن الدهاليز الضيقة 
المظلمة, وان نتوقف عن البحث الطفولي الساذج عن اليهودي ذي الأنف 
المُقوّس والظهر المحدودب (الذي لا يوجَد إلا في كتب الكاريكاتير وفي النماذج 
الاختزالية) ظناً منا أننا ا فالصراع 
الزمان. وإنما فى قاعده عسكرية واقتصادية 00 وسكانية للاستعمار الغربي, 
لسرت مها اننا سر حر من السراجية العامة مع الحضارة الغربية الغازية. 


نموذج التكامل الفضفاض غير العضوى (نموذج الانتفاضة) 
«نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي» هو نموذج يسمح بوجود ثغرات بين 
الأسباب والنتائح, وبين الكل والجزء ؛ وبين الجزء والآخر. فأجزاؤه ليست 
متلاحمة مع بعضها البعض. وهو نموذج يعرف الثنائيات الفضفاضة والانقطاع 
ويدور في إطار السببية الفضفاضة, ولذا لا يسقط في الواحدية أو التلاحم 
العضوي. ورغم استقلال الأجزاء عن الكل وعن بعضها البعض إلا أنها ليست 
مفتتة ذريا فهي في علاقة تكاملية بحيث يمكنها أن تنسق فيما بينها وأن تتفاعل. 
ولذا فهو نموذج يعرف الاتساق والاستمرار والتكامل, ٠‏ ومع هذا يبقى لكل جزء من 
اا استقلاله وكينونته وشخصيته وطويتهٍ فالأجزاء مترابطة دون أن تكون 
متلاحمة عضوياً, والكل ينتظطم الأجزاء دون أن يبتلعها, ودون أن تذوب هي فيه, 
ؤووق- أن ترد قى كليتها الت والشيي .له علاقة بالتيجة ولكتها ليست علاقة 
ننن 3 


ونحن نضع نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي مقابل كل من نموذج التلاحم 


ا ونموذج التفتت الآلي والذري. وتتسم عناصر نموذج التلاحم العضوي 
يتفتع بمساحة يتخرك فيها بشيء من الاستقلال (وهذا هو النموذج السائد قي 
السا ا في العالم العربي, بل في العالم الحديث بأسرهء وهو النموذج 
المهيمن على الدول المركرية القوظية وعلى متطوفة الحداتة الغربية). اها 
نموذج التفتت الآلي أو الذري فتتسم عناصره بأنها مستقلة تماماً بعضها عن 5 
البعضة ES‏ نكو د 
ثوريا, ولا حتى نموذجا لإدارة دفة الحكم. ومع هذا يسيطر على فكر كثير من 
الأفراد: وظريقة ادراكهم مع تفشى البرحماتية والوضعية وما بعة الحدانة). 


0 و O‏ 
المركر تمودج التكامل ا غير العضوي. فلننظر (على سبيل المثال) إلى 
إذا اشتكى عضو منه تداعي له سائر الأعضاء بالستهر والحمن" (متفق. علي 
فرغم أن الصورة المجازية الأساسية هنا هي الجسد, إلا أن بنمتها كر قصوية 
نظراً لاستخدام أداة التشبيه إلتي تحتفظ بمسافة (أو ثغرة) بين طرفي التشبيه 
وتقلل عضوية المجاز وتمنع تأيقنه. فالمؤمنون في تعاطفهم ليسوا «جسداً» 8 
واتما هة «مثل الجسد» وجب فأذاة السسبيه تحفف خدة الترابط: وتدخل قدر 
من الترايظ الفضفاض عر الصلت: :ولعل الح نت الشدويى الاجر عن كتين 
الوضوء نظهن فيه فكرة الترابط غير العضوى الفضفاض بشكل واضح > "المؤمن 
للمؤمن كالبنيان يشد بعضه بعضاً" [متفق عليه] ثم شبّك الرسول صلى الله عليه 
وسلم اصابعه. فالصورة المجازية هنا في مضمونها غير عضوية وتعير ير عن تكامل 
وترابط, ولكنه ترابط البناء غير العضوي الذي تتخلله الثغرات (تماما مثل أصابع 
اليد المتشابكة). 


ونفكن أن تصوت غعشرات الأمئلة الارن :من القران والسعة (والترات الذي 
وغتر الديني) على:فكرة: القرابظ الفضفاض غير العضوي. خملا حقهوم النفنين 
العطيمئنة :دو مفهوم قضقاض تماماً, “فقوي الف النفس الذرية الألنة داف البعة 
الواحة الفغتربة التي تحتفظ بحدودها وانغلاقهاء ولا هي النفس. الرومانسية ذات 
البعة الؤاجد التي لتخم فكوا بالآخرن وإنها هي تقش مركية الأبعاذ تكتسب 
المقدرة على الإبداع والبقاء (الطمأنينة) من خلال التوكل على الله دون الاتحاد 
به ومن خلال التعاون مع الآخرين دون الالتحام الكامل بهم أو الانفصال الكامل 
عنهم؛ فهي تظل في جالة اتضال وانفضال, تواضل .واستقلال. واأعتقد. أن التموذخ 
الأكبر ا النماذج إن صح التعبير) هو المفهوم الإسلامي لله وعلاقة الإنسان 
به فاللة ليس كمئله نشيء ولكنه قريت يجيب دعوة الداغي (دون أن يجل فية): 
وهو مفارق تماما للكون (للطبيعة والتاريخ) متسام عليهما ولكنه لا يتركهما 
دون عدل أو رحمة, فهو أقرب إلينا من حبل الوريد (دون أن يجري في عروقنا) 
وبإمكان الإنسان أن يقترب منه ولكنه لا يمكنه أن يتحد به. ولذا يظل أشرف 
المخلوقات في اكثر اللحظات قربا منه عز وجل "قاب قوشسين أو أدنى" فثمة 
مسافة تفصل بين الإله والإنسان والطبيعة, تماماً مثل تلك التي تفصل بين 
الإنسان والطبيعة. وهذه المسافة حيز إنساني يتحرك الإنسان فيه بقدر كبير من 


الحرية. فهي ضمان استقلال الإنسان عن الإرادة الإلهبة بحيث يصبح الإنسان حراً 
مسئولا من الناحية الأخلاقية, ويصبح له من ثم هوية مركبة محددة: ويصبح 
الاح ال قا محال حر وا رو( مر هنا مركرية دقوم ضرعا م 
الفرسلين». باغتبارة إعلانا من الله عر وجل بان الار: بعد اكتمال الوخي هة 

رقعة الحرية). ولكن المسافة ليست هوة تعني أن الإله قد هجر الإنسان CC‏ 
في عالم الفوضى والصدفة, فالله قد أرسل له وحياً في نص مقس مكتوت, 
وهو قد ك ف الإنسان واستخلفة::ولذ| فان الإتسان تحمل رسالة الإله فى الأرض 
ويحمل السرارة الإلهية داخلة: 


هذه هي بعض السمات الأساسية لنموذج التكامل الفضفاض غير العضوي. 
ويمكننا أن نتناول موضوع الانتفاضة ولنبدأ بالأسباب التي أدت إلى اندلاعها. 


إن القمع الصهيوني للمواطنين العرب قد تفاوت في حدته من عام لآخر, فحالة 
تيوه اله ية ا وتخطيم وه التحنية: :ور بط ا اهاد الفا بای 
کانت تتسارع؛ كني أن الباحث الإسرائيلي ميرون بنفنتسي كان قد أصدر دراسة 
الاقتصاد الإسراتلي:وأنه :لا يمكن: العودة عن هذا الامو وكان الاخلال الضهيوتن 
تخا ول رقع المستوى الاقتضا دق لسكان فلسظين الفحتلة عام 1967 عن طريق 
تجويل قطاعات مهد إلى عقالة رخيصة تعمل ذاخل اسرائيل وتخدم ]لا فضا 
الإسرائيلي وتستفيد منه. حتى يصبح من صالحها الإبقاء على الوضع القائم. 


E‏ ا الخط ا الخط ا 50 ا ET‏ ال 
عام 1948 تلك التي احتلت عام 1967) 120 ألفاً, وقد أرتفع دخل الفلسطينيين 
العرب بالفعل من 300 دولار عام 1968 إلى 1400 دولار في الضفة وألف دولار 
في القطاءغ:: ولا بعود ازتفاع سوئ الذغل إلى الغمل وراء الخط الا ر 
وحسب::وانما شتت تحوتلات العاملين: في البلا الغربية إلى دوه وتلاحظ أن 
ارتفاع الدخل قد تم إنجازه لا من خلال الارتباط بالأرض والعمل فيها؛ وإنما من 
خلال النزوح عنها (العمل في إسرائيل أو في البلاد العربية) أي أن ارتفاع الدخل 
كان يشكل من الناحية البتيوية .جركة طاردة من الأرض تهدف إلى دقع الشكان 
لترك وظنهم والهجرة فته والتخلي.عن الكفاع المسلح. وكانت الولايات المتحدة 
تفكر في إقامة عض المشروعات الاقتصادية في الضقة الغرنية تهدف الى 
تعميق روح التكيف والمرونة بين العرب وإقبالهم على التمتع بالحياة الدنيا دون 
التفكير في أية قيم أخلاقية أو قومية ودون التعلق بأية مطلقات أو ثوابت 


لكن لا القهر قادر على أن يؤدي إلى اندلاع الانتفاضة ولا الإغواء قادر على 
إطفائها. فهذه جميعا عناصر مساعدة. إذ لابد أن تكون هناك عناصر إيجابية تحرك 
الفاعل الإنساني العربي, وفي تصوّرنا أن العنصر الحاسم في هذا المجال هو 
تضاشك هوية الفلسطنيين وتجدرهم في تراتهم الحضاري.والذتي::فقد كان هذا 
هو المدد ll‏ لا ينفد. والذي جعل الفلسطينيين يدركون إمكإناتهم م وعوامل 
الحياة والانطلاق داخلهم, ۽ وقي الوقت نفسه يدركون مدى تخثر العد و وعوامل 


التآكل والموت داخله. لقد أدركوا الأزمة العقائدية التي كان يخوضها التجيّع 
ولابد أنهم لاحظوا أن المستوطنين الصهاينة في الضفة الغربية غير قادرين على 
حمل السلاح, ولذا فهم يتحركون دائماً في حماية قوات "الدفاع" الإسرائيلية. 
ولابد أن أهل الضفة الغربية رأوا المنازل الفارهة التي ثشتّد لهؤلاء "الرواد" . 
الصهاينة الذين يتمسكون بجهاز التكييف وحمام السباحة أكثر من تمسّكهم بأرض 
الميعاد (أطلق على هذا النوع من الاستيطان "الاستيطان مكيف الهواء", أما 
رتسو العا الك السا يميه طا لو 


ولا يوجد أية ضرورة لإطلاق الرصاص على مثل هذا المستوطن المرفه, 
فالحجارة كفيلة بان تعکر صفو حياته الدنيوية وفردوسه الأرضي الحديث الصغير. 
وبينما كان العدو يَتخثر لم تتوقف العمليات الفدائية, التي قد تتفاوت في حدتهاء 
ومدى نجاحها وفشلها إلا أنها نجحت في الإبقاء على روح الجهاد لدى الشعب . 
الفلسطيني, وعلى نهنا ركه وتمشكة بعقيدته, وهذا التماسك هو وحده الذي هيا 
الأجيال الفلسطينية الجديدة لإدراك ما حدث داخل المجتمع الصهيوني فازدادت 
امتلاءٌ وابداغاً. وجاءت هزيمة القوات الإسرائيلية في لبنان فحركت إمكانية الحاق 
الفزيقة بالعدو من مجال الحلم إلى محال الواقع ثم كانت عفلية قت التي قام 
بها مواطن عربي من تونس فكانت بمنزلة الشرارة . 


في هذا الإطار بدأ النموذج الانتفاضي, نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي, 
بظهر بتدريعياً. وبدا المناضلون في الضفة والقطاع بتينونه إلى أن أصبح: النموذخ 
الأساسي والههيمن وأصضيحت الاشفاضةخاله ممئلة لهذا التسود ولتوطيع وجهة 
ترا استقوم بمفارتة نمودج التكافل الفضفاض غير العصوى مود الثلاجم 


1 يمكن القول بأن نموذج التلاحم العضوي ثمرة حقيقية لمنظومة الحداثة 
الغربية المبنية على القطيعة المعرفية والفعلية مع الماضيء والبدء من الواقع 
اللاي اا اط عن قار ,ال يعدي رفض اا 
والبدء من نقطة الصفر الافتراضية. أما نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي 
فهو نموذج يجاول أن ينسلخ عن الحداثة الغربية ليستلهم التراث ويولد منه حداثة 
جدندة ونظماءفي الإدارة وتعريكالكتلة النشرية: باسرها. 


وهذا 9 متوقع تماماً فالنموذج الانتفاضي نموذج استرجاعي: أن تصبح إسرائيل 
فلسيطين.قرة أخزى :وأن تزال انار الغذؤان الإستعمازي: الغربي الضهوتي الذي 
نجح في مواجهتنا بآلاته الحديثة وقصم ظهرنا فلابد إذن من استدراجه إلى أرضنا 
حت يمكننا آن تخاوزه نيت قواعدنا وتستلهم رانا ولذا فالانتفاصة كانت 
شكلاً من أشكال «العودة عن الحداثة» demodernizati0n‏ وبعث أشكال 
تقليدية من التكامل الاجتماعي والإنتاج (الأسرة كوحدة أساسية ‏ الزراعة 
التقليدية - المخبز الريفي ‏ العودة لشجرة الزيتون كمصدر للحياة وللرموز) 
ليزداد التكامل الفضفاض والتراحم في المجتمع. ويّلاحظ أن القرى التي لم 
تحقق مستوى عالياً من التحديث هي أكثر القرى صلابة في النضال إذ أن بنيتها 
الحتنة التقليدية تمن لها 'مقدرة: أعلي على الاستمرار سب غدم نها 


وكلمة «انتفاضة» تبلور النموذج الانتفاضي بشكل يبعث على الدهشة, فهو دال 
يكاد ينطبق انطباقاً كاملا على مدلوله ونر عنه بكل خحصوصيته ونتوءاته 
ومنحنياته. وهو مصطلح يعود للمعجمين اللفظي والحضاري العربي الإسلامي. 
والكلمة مشتقة من فعل «نفض» مثل «نفض الثوب» يعني «حرّكه ليزول عنه 
الفبار أو نجوه والكلمة على المستوى الدلالي المناشن تر إلى حركق خلأقة 
الذي رول 8 الغبار الذي علا الثوب أو الاستعمار الصهيوني الذي حط على 
أرض فلسطين. ويقال أيضا «نفض المكان» أي «نظر جميع ما فيه حتى يعرفه» 
(وهذه حيلة معروفة لدى شباب الانتفاضة). ويقولون ايضا «نفض الطريق» اي 
«طهره من اللصوص». و«النفضة» هي «جماعة يبعثون فی آلارض متحسسين 
لسارو هل فيها عدو أو خواف»:.وتحمل: الكلمة أيضنا معاني الخصوبة فيقال 

ن الكرم» أي «تفتحت عناقيده». ويقال «نفضت المرأة» أي «كثر أولادها». 
والمرأة النفوض هي «المرأة كثيرة الأولاد» (مثل المرأة الفلسطينية), وهناك 
تعبيرات مثل «نفض عنه الكسل» و«نفض عنه الهم» وكذلك «انتفض واقفاً». 
والكلمة, بدلالتها وإيحاءاتها تفترض وجود قوة ما كامنة. كانت ساكنة ثم تحركت, 
وان مصادر الحركة ليست من خارج النسقء وإنما من داخله. وهذا البعد يجعل 
كلمة «انتفاضة »لإ ثورة) مصطلحاً أكثر دقة في وصف ما يحدث, فالثورة تفيد 
الانقطاع (الثورة الفرنسية والثورة البلشفية) أما الانتفاضة فتفيد أن الكامن قد 
أصبح:ظاهراء وأنه وضل ما اتقطع ولم يقطع ما اتضل: 


ونحن نذهب إلى أن الحجر في حالة الانتفاضة ليس مجرد سلاح استخدمه 
المنتفضون بكفاءة عالية وإنما هو بلورة كاملة لنموذج التكامل الفضفاض غير 
العضوي. فاستخدام الحجر كقاءة توضّل لها الإنسان منذ أن بدأ التاريخ البشري. 
والحجر موجود بكثرة داخل معجمنا الحضاريء فهو أحد المفردات الا في 
التراث العربي الإسلامي. فالحصان, على سبيل المثال, يُشبّه في معلقة امرئ 
القيس بأنه "جلمود صخر حطه السيل من عل" . ونحن نعرف كذلك آية الطير 
الأبابيل التي رمت الغزاة «بحجارة من سجيل». وعقوبة الزنى هي "الرجم". 
ويستعيذ المسلمون بالله من الشيطان" الرجيم". ويقضون حياتهم يحلمون 
بإقامة شعائر الحج؛ ومن أهمها "رجم" إبليس وتحية "الحجر" الأسود (وربما 
تففيلة). وتقى ‏ الكعية فسا "خجرا" ححمفا. مكفت الشكل شير الى :ما ل نهاية: 
إلى الإمكانيات والوعود والجنة. ويزخر شعر المقاومة الفلسطينية قبل الانتفاضة 
e‏ باشارات د تعد ولا تحصى للأرض والجبال والحجارة. 


وثمة شات متشركة اخرى بين تموذج الانتفاضة: تمودج التكامل الفضفاض غيز 
العضويء والنماذج الإدراكية السائدة في المجتمعات التقليدية. فعلى سبيل 
المثال لجأت الانتفاضة: التي تحاول أن تخرك.الكتلة البشرية بأسرهاء: إلى البحث 
عن رقعة الإجماع الشعبي بين الفلسطينيين (الثوابت الإنسانية) مثل التمسك 
بالأرض والدفاع عن حق تقرير المصيرء ولم تشغل بالها بالأطروحات 0 


النقية الذقيقة, وهذا التوجه للنوايت قد لا يكون ريد عن منطور علقي ماد 
ولكنه رشيد تماماً من الناحية الإنسانية والتعبوية. والانتفاضة في هذا لا تختلف 


كثيراً عن المجتمعات التقليدية التي تتسم بقدر عال من التماسك بسبب الإيمان 


بالتوانت ومن محاولةإدارة الأمور: من خلال الإجماع لا:الضراع (والإدازة من خلال 
الإجماع لا من خلال تصعيد المنافسة أسلوب في الإدارة تبنوه في اليابان بنجاح 
کبیر. ناوا يكتشفون أهميته وجدواه في الغرب). 


ويمكن أن ترف ال عة الانتفاضية تجو الأسسفادة ا خبرات المجتمع التقليدي 
من موقفها مما يسمّى «الموضة». والموضة ‏ كما نعلم نحن عرب 0 
عام, وأن نبدد طاقتنا الجسدية والروحية 90 دائماً. ولكن في زمان 
الانتقاضة:.وفي فكاتهاء تر الأمور وتضنح الموضة ليس السعي للحصوؤل على 
آخر ما اقترحه القرد الأعظم :في..اريسيين : واتما أن لحن انا مق ضع المضات 
الفلسطينية. _ وبالتالي تضرب العدو وتساند الصناعة المحلية. :فيزداد المنتفضون 
عزة واعتداداً بالنفس. كما أن اتباع الموضة الانتفاضية يعني أن الجميع اسيرتدي 
عملية المطاردة شي مستحيلة (وهذا شيم من بعص الوجوه الثورة الجزائرية 
لسر اساي بل إن كل مجو هلا سن ااا ا الت لقلا آنا دل 
اح المنتفضين. الى متل هذا المتجر فإن ضاحية يتصرف بتلقائية متعمدة: 
ويساعد المطارد على تغيير ملابسه. ليخرج وينضم بكر الإنساني, والعدو الأبله 


ل ودج التلاحم العضوف (وهو تمو نج اشاس فى الخصازة الفومة) يدور ف 
إطار القائون العام الفجرد العالمي. وقد توضلت النظرية النورية الماركسية في 
عالمنا العربي إلى أنه لابد من ظهور وعي بهوليتاري متبلور. لکن حيث إن الوعي 
البروليتاري ناجم عن ظروف موضوعية (تركز العمال في المدن ‏ تفاقم الصراع 
مع البورجوازية... إلخ) فلابد من الانتظار لحين ظهور هذه الظروف الموضوعية. 
وهكذا دخلنا ذائرة مفرغة..وتصكم الحديت عن الثورة وطرق إشغعالهاء وظل 
الواقع من جولنا مجديا عقيما تشهد ماسقا الفكزية وبؤسنا العملى والتنظرئ] 


وحينما وظف ثوار فيتنام (الفلاحون) الغابات والجبل في حربهم صد الغزو 
الأمريكي الشرس, قال بعض الظرفاء إن على الثوار العرب أن يزرعوا بعض 

الغابات والجبال حتى يمكنهم أن يبدأو الكفاح الثور, أي أننا فقدنا أنفسنا 00 
في القوانين والنماذج المجردة. ونموذج التكامل الفضفاض غير العضوي لا يفقد 
نفسه في القانون العام فهو يشبه المجتمعات التقليدية ذات الهوية الواضحة 
التي لا تفقد ذاتها في حضارة عالمية وهمية وتتعامل مع المتعين بكفاءة, ولذا 
نظر المنتفضون من حولهم وادركوا ابعاد واقعهم واهتدوا إلى الحجر: سلاح غير 
مستورد متوافر في كل مكان لا يمكن نزعه او مصادرته ويستطيع كل إنسان 
استخدامه فهو تعبيز عن الإجماع الشعبى. 


3 - نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي مبني علي التدوير وإعادة استخدام 
المواد (بالإنجليزية: ري سايلكلينج 6|100/ا©1©6): وهو في هذا يشبه المجتمعات 
التقليدية. على عكس الحضارة الحديثة المبنية على فكرة التخلص من الفوارغ 
2531 (وهذا يعود إلى ولاء الحضارة الحديثة لفكرة السرعة وتنظيم الحركة 


واستهلاك القلافة ون ةزر الحجن افا فة اشد اف عدة مرات وريه الى فا لا 


وهناك أمئلة عذيذة قلى غفغليات التذؤيز الأخرى: فعلى سبيل المثال: حَينقنا كان 
عض الشات العادي يدخل السجحن ينم تحويلهم ال كوادر انتفاضية. واغية وهو 
فا حول السجون الى أكاديميات لتخريع الثوار. ويفوم المفتفضون فة 
إضرابات داخل السجن تزيد التراحم. وحينما يخرج المسجون فإنه يعود بطلا في 
الحي» تمودحا انلتقاضيا خديداً؛ ينظر له الأظفال والشباب والكهول. وهكذا يتحول 
غات التفانى في السجن الى حضون ترق ينيز الول رالوت ال إن معطم 
العناصر القيادية من خريجي هذه الأكاديميات). والمساجين لا يختلفون هنا عن 
الشهداء, اذ حفقا سقط احد المنتفصين شهدا :فهو تخول إلى رصيد مضاف. 
ويؤخذ الجثمان لتقام الصلاة عليه. ويتحقّل استشهاده بذلك إلى وسيلة من 
وسائل زيادة التماسك. فالشهيد هنا ليس طاقة مبددة وإنما طاقة جديدة تظل 
تسري في جسد الجماعة. كما أن الكفاح بالحجر يعني أن بوسع المنتفض أن 
يستخدم الحجر ويفر في الطرق الضيقة فيضمن لنفسه الاستمرار والبقاء في 
وود الا الوم 


4 نموذج التلاحم العضوي (شأنه شأن نموذج الحداثة المادية الغربية) مبني علي 
التقو المستهر:والقتضاعد. فظنم فراكمة الطاقة وابتشهلاكها وتنديدها بل اانا 
تبديد المادة نفسها حتى يصل النموذج إلى الذروة؛ وهي نقطة الاشتعال (نهاية 
التاريخ). قهذا النموذة يذهب : إلى أن تراكم الطروف الموطوغية وتصاعة 
التناقضات واحتدامهاء سيولد حتفا وَقيا تورنا: وهذا سيؤدي بدوره إلى اندلاع 
الثورة. وعملية التراكم والنمو التي تتم هي عملية عالمية تحدث في كل 
0 بالظروف: الموضوعية العامة لا بالظروف الفريدة اا سات 
التراكمية ترى أن التصعيد الثوري لابد أن يأخذ شكل تصعيد رأسي لا أفقي, 
تھی حتفية أن يكون هناك تزايد دائم في اجتدام التناقضات, وفي تصاعّد درجة 
الحرارة حتى تصل إلى درجة الاحتراق. ولذا أصبح الفكر الثوري مشغولاً ب «تهيئة 
الطروف الموضوعية لنشوت الثورة» التى :لم نح اخد في" تهرنتها حتئ: القت 
ضر. 


أو الال _الصفاض كدر الى يجا الى رن الطاقة وة 
که نحو عظليم را کیا و ااا وإ عا ر کر على اتستحداضها مغ الحفاظط 
غليها وان قصادرها ركها هو الجال في الات التعليد.ة). وهو حون فطل 
التوارن على الصراع: ولذا فهو يمع ين الظاقة الإنساتية (التقاط الجعر 
وإلقاؤه) والطاقة الطبيعية (الحجر نفسه). 


ولأن الموج الانثقاضي لا كه نحو النمو المسعير فهو لا يخا ول أن كل الى 
الذروة. ولذا فهو يتوهج أحياناً ويخبو أحياناً أخرى. ولكنه لا ينطفئ أبداً ولا يشتعل 
أبداً. ويتضح هذا فيما نسميه التصعيد الأفقي, أي ابتداع أشكال جديدة من النضال 
هي استمرار للاشكال: القائفة وريما تجسن لها ولكتها لست تصعيدا كا لها 


والتضعيد الأفقي يأخذ شكل زياذة الخبرة عند الجماعة البشرية الفلسطينية 
المتفصة الى تعادل ترات طن العدى ومفدرنه على محا ويه الانتقاضة دون ان 
يشكل ذلك تزايداً في الحرارة ودون الإخلال بالإستراتيجية العامة للانتتفاضة ‏ أن 
0 رقص العدو تشكل نشيط وقي إرشال.الرسائل له: إننا كنا وما رلا 
و ن. 


وقد درّب أهل الضفة والقطاع أنفسهم تماماً حتى أصبح بوسعهم أن زوا في 
ساعتين أو ثلاث ما لا يستطيع غيرهم إنجازه إلا في يومين أو ثلاثة, وهذا يتطلب 
تدريب كل أفراد الجماعة على الحركة المنسقة وعلى توزيع الأدوار والوظائف 
توزيعاً دقيقاً. وقد أدى هذا إلى زيادة مقدرة الفلسطينيين على القيام بهذا العدد 
الهائل من الإضرابات والاحتجاجات دون أن يحترقوا. وقيادة الانتفاضة بقبولها 
فكرة السماح بفتح المحلات وغيرها من الخدمات لغذة ساعات تسن انها مدركة 
تماما لضرورة تحريك كل أجزاء الجماعة الإنسانية وبشكل مستمرء ومن ثم لابد 
أن تلبي حاجاتهم الإنسانية كيين لايد أن يأكلوا ويشربوا ويفرحوا ويحزنوا. 
ولكنهم كبشر أيضاً يحققون إنسانيتهم من خلال انتفاضتهم فلا يسقطون في 
رتابة الزمان اليومية, ولا في اليته المبتذلة, إذ انهم بعد عودتهم من عند البقال 
يضعون ما اشتروا من بضائع في زاوية الدار ثم يعانقون النجوم ويرشقون 
عدوهم بالحجارة. لح اند افلس يون نا مانا فلسطينياً للمكان الفلسطيني ‏ 
هذا إذن هو الإنسان في زمن الانتفاضة, هذا هو الإنسان الذي أفلت من قبضة 
الزمن الرديء: وقد أنجز ذلك لا بتحطيم الزمان ونفسه (كبروميثيوس أو العنقاء 
- كما يقول شعراء الحداثة). وإنما ا كمعطى والعمل من خلاله؛ وبزيادة 
الخبرة اليومية, ومن خلال التكاتف والتعاطف والتراحم. وماذا يستطيع العدو 
مهما بلغت كفاءته ان يفعل في مجابهة هذا؟ 

ومن الأمثلة الأخرى على التصعيد الأفقي أن المنتفضين لاحظواٍ أن جنود العدو 
كانوا يتعرفون على راشقي الحجارة عن طريق التراب العالق بأيديهم. فقام 
المنتفضون بتجنيد الأطفال الصغار ليحملوا فوطة مبللة يغسل راشق الحجارة بها 
يده بعد فراغه من فعله البطولي. 


ادام الور تة الحديدية :برلا من الحهر هو ل تالت فلن التضعيد الأفقن: 
والوزنة بالنسبة للحجر كالمدفعية الثقيلة بالنسبة للبندقية. فاستخدامها شكل من 
أشكال التصعيد ولا شك, ولكن مع هذا تظل الوزنة تنويعاً على الحجر. ويبدو أن 
في يد صاحبها بعد أن يلقيها. إن زيادة الإبداع هنا لا يخل بالبنية العامة ولا يُشُكل 
زيادة :في الخرازة: كما آنه تفدرض إفكانية بجزية كل عناصر الجماعة. ولنتخيل 
شعور الطفل الذي يحمل الفوطة المبللة ومدى إحساسه بالكرامة حينما يعود 
إلى ل له ولأبية:ما فعل فتزداد درجة التماشك والتراحم في 


ثمة مؤشرات أخرى على زيادة كفاءة الجماعة الفلسطينية في الانتفاضة, فعلى 
سبيل المثال عندما بدأت الانتفاضة كان بعض راشقي الحجارة يلجاون إلى 
مدارسن البنات للؤرت من المطار دين الإبعرائيليين,'فكانك: الات يصرخن سيت 
فجائية الموقف, ولكن الجميع تعلم كيف يعزف لحن الانتفاضة المستمر. ولذا 


متعمدة ويختفي ا وقد e‏ ا ا أهام ا e‏ 
الموظفات وبالتلقائية المتعمدة نفسها تعطيه شهادة حسن سلوك لأخته التي 
خضر من أجلها: وليغوص العدو قي هذا البحر الإنساني::]ذ لا توجد آلة واخدة 
قادرة على مساعدته في اجتيازه. 


5 يتطلب نموذج التلاحم العضوي حداً أقصى من التنظيم والترشيد الكامل في 
إطار القانون العام والتطبيق الصارم له. فيتم ال الكامل بين الأجزاء 
المختلفة. ولذا لابد أن تكون كل العناصر متجانسة, ولابد أن تذعن للقانون العام 
والسلطة المركزية وتتسم بالخضوع للأطروحات الثورية العلمية الدقيقة. 


أما في حالة نموذج التكامل الفضفاض غير العضويء فإن الترشيد الكامل لا 

يكون صروريا. بل«قديكون على العكس ضارا: إذ أن الترشيد يعني تطبيق قانوق 
واحد على الجميع, أو مجموعة من القواعد المختلفة ينتظمها قانون واحد, وهذا 
يتعارض مع تزع الأجزاء وتفاوت السرعات. ونموذج التكامل غير العضوي قد لا 
يعمل بنفس المستوى من الكفاءة ولا على نفس القدر من السرعة التي يعمل 
بها نموذج التكامل العضويء, ولكنه قادر على أن يعمل بسرعات متفاوتة في , 
الوقت نفسه بسبب عدم وجود تنسيق صارم بين الأجزاء المختلفة (إذ يحتفظ كل 
بشخصيته إلى حدٌ ما). وهو يسيب وساميته ولبوننة يتمع بإمكانية العركة إلى 

أجزائه إلى.الأمام وتتحرك بعض أجزائه الأخرى إلى الخلف, حيس الظروف): 

ويمكن أن تتحرك بعض أجزائه NSS‏ 


وهذا ما فعلته الانتفاضة من خلال تجنيدها الكتلة البشرية (من كل الأعمار _ 
والطبقات والانتماءات الإثنية والدينية) في الأراضي المحتلة وتحريكها جميعا في 
وقت واحد, في فترات > مختلفة: وحسب مقدرة كل قطاع داخل هذه الكتلة على 
الحركة. ولم تكن الحركة دائمة متجانسة, وإنما كانت متقطعة غير متجانسة. 


وقد ترك الانتفاضة بسي قوم الترامها اتون مجرة واغو :مها لا واتتيعاً ايداع 
الشخصي وحوّلت الارتجال إلى شكل مهم من اشكال النضال الإبداعي الذي 
يمكن استيعابه داخل التخطيط المركزي الفضفاض. والنضال بالحجر لا يتطلب 
درجة عالية من الترشيد ومن ثم لا توجد ضرورة لدورات توعية او حلقات تدريب 
و دكات غالية من ال والتستينين 


6 نموذج التلاحم العضوي بسبب تماسكه العضوي وصلابته وافتقاده إلى 
المسامية والفضفاضية قادر على الحركة في ظروف مثالية وحسب, وفي اتجاه 
واحد وحسب - دائماً إلى الأمام. ولكنه بسبب هذا نجده غير قادر على التوقف, 
وفي الوقت نفسه مهدّد بالتوقف الكامل إن لم تتوافر له الظروف المثالية. أي 
ظروف التحكم الكامل والتجانس الكامل والترشيد الكامل. 


قد لا يتسم نموذج التكامل الفضفاض غير العضوي بمقدرته على الحركة 
السريعة والدائبة والمستمرة ولكنه يعوّض هذا بمقدرته على التحكم في الإيقاع 
العام وفي توظيفه بما يتفق مع المنحنى الخاص لواقعه. وقد أدرك المنتفضون 
طبيعة واقعهم, وهو أنهم يعيشون تحت اة نظام عسكري شرس ذي ادعاءات 
ديموقراظية تتمتع 0 الحكومات والصحافة الغربية. ولذا كان المنتفضون 
يقومون بمضايقة العدو وإلحاق الألم والأذى به. ولكن الحجر ليس قاتلاً وقد 
فوّت هذا على عدوهم فرصة استخدام آلته العسكرية إلا بحذر شديد وا 
فى :وود وسال الاعلام). ولذا ميمكن الفول بان التموده الانتفاصضي رقف بين 
النموذج الفيتنامي (القتال المسلح) والنموذج الغاندي (العصيان المدني السلمي). 
وفع هذا توسع النفوزع الانتفاضى أن يتحر ك فى تظاقهما إن لزه الامر. 


كنا سم تمو دع التكامل القضفاض عير العضوى: تمقووتة القائفة على التجرك 
والاستمرار تحت معظم الظروف, وعلى الاستمرار بعد الانقطاع, وهذا ما حققته 
الانتفاضة, فهي أطول حركة عصيان مدني نشيط في التاريخ. لقد استمرت 
الانتفاضة وأنهكث العدو تماماً. ختى أن التفكير الإستراتيجي الإسرائيلي توطّل 
إلى اقتناع مفاده أنه لن يمكن القضاء على الانتفاضة إلا عن طريق الالتفاف 
حولها. ومن هنا مدريد ثم اوسلو. 


وقد صرّح اللواء حسن البدري مؤرخ الجيش المصري, وأحد أهم مفكريه 
الإستراتيجيين, أن الجيش النظامي الذي يستمر في قمع العصيان المدني لمدة 
اکن عام يفقد مقدرته على القتال وينعدم فيه «الضبط والربط» وأن هذا ما 
حدث في فلسطين المحتلة. كما أضاف قائلاً إن حركة العصيان المدني التي 
تهر لمدة | كر من ست نوات ت يمكن أن تستمر إلى ما لا نهاية, لأنها تكون قد 
شيدت كل المؤسسات البديلة لإدارة المجتمع, أي أن الانتفاضة بهذا المعنى 
كانت انتصاراً لفكرة المجتمع الأهلي مقابل الدولة المركزية. واندلاع الانتفاضة 
الثانية دليل اخر على مقدرة النموذج الانتفاضي على الاستمرار بعد التوقف 
وعلى التأجج بعد الراحة. 


7 يتسم نموذج التكامل العضوي بالثنائية الصلبة, فالمركز قوي أما الأطراف 
فضعيفة, ولذا فالتنظيم يتسم بالهرمية الصلبة؛ نخبة طليعية مسلحة بالنظرية 
الثورية تتمتع بوعي ثوري عال؛ وجماهير تابعة ينظمها الحزب الثوري (طليعة 
الطبقة العاملة!) ويقودها إلى أرض الميعاد. ولذا لا يمكن تخيّل الثورة بدون 
النظرية الثورية أو الحزب الثوري: ثمة حاجة إلى مركز قوي وفعال, لا يستطيع 
التموزع التحرك بدونة: ولكن: إن أضات المركر خللء, ترت الاطراف تماما 
وانتقل من الثنائية الصلبة إلى السيولة الشاملة وتحوّل الهرم المدبب إلى شيء 
مسطح لا مركز له ولا قوام. أما في حالة نموذج التكامل الفضفاض غير 
العضوي, فإن المركز لا يكون بالضرورة أقوى من الأطراف, ولذا يكون التنظيم 
شبه كرفي قمته ليست مدببة ولا حادة: والقيادة لا تمسك كل الأمور بيدها ولا 
المجتمعات التقليدية التي لا تعطي أهمية مطلقة للنخبة أو الدولة إذ تتم الإدارة 
من خلال عدد هائل من المؤسسات الأهلية والوسيطة (الأسرة, ‏ علاقات القرابة 
الأوقاف... إلخ). ومن خلال النصح والإرشاد وقدر من الإجماع. وإن حدث شيء 


للمركز فلن يؤثر كثيراً في الأطراف إذ لا يختلف المركز عن الأطراف كثيراً. 
والأطراف, شأنها شأن كل الأجزاء. لها شخصيتها المستقلة, أما وتيرة حركتها 
فيتظهها المركز ولكتها مسنتقلة عته ولها تفوجاتها الفختلفة ومنحنياتها الخاضة: 


هذا التماسك بين أفراد الجماعة ا من الاستمرار في الأداء دون توجيه يومي 
من الفيادة :وز ون رقا رخ و ضارفة زد ون انضناظ حر كما تقال في الخطاب 
الثوري) وهذه هي طريقة التنظيم في الانتفاضة, فالنضال بالحجر لا يتطلب 
عملية نطبم :مركزية أو قيادة قوية. فرعم وجود الغيادة المركزية إلا ان الاطراف 
ظلت :قوية فحينها بقع الفيض على أجد القادة فان الجماعة ذل قفصارى جهدها 
لزنيات أنه ليون القائد الفعلى وذلك عن ظويق الاستمرار:في التضال وتضعيدة. 
ومن هنا نضح القيض على القائد عتضراً يزيد التلاجم والتماسك والتراحم .بدلا 
من أن يكون عنصر تاكل وتراجّع. بل انه کی كتين :من الاحيان:.ونتيحة خن 
الأداء. كان العدو يستنتج أنه لم يتم إلقاء القبض على القائد الحقيقي ويعود 


ومن المفارقات, أن تماسك الجماعة وفعالية كل أفرادها جعلها أكثر قدرة على 
اختيار العناصر القيادية الأكثر كفاءة, ار إذا كان الجميع يعرف الجميع وإذا كان 
الطفل والشاب والعجوز يتكاتفون, فمن خلال الممارسة اليومية تسل معرفة 
العناصر الأكثر حركية وانتفاضاً فتصعد لمرتبة القيادة. فالتماسك هنا لم يجعل 
القيادة مهمة,. ولكنه ضمن في الوقت نفسه وصول العناصر البشرية الأكثر 
إبداعاً وانتفاضاً إلى مركز القيادة! 


وقد اهتم المنتفضون: انطلاقاً من نزعتهم الترائية: أيما اهتمام بالأغاني الشعبية 
والترات الشعبي في تصالهم واحتجاجهم: ولكن إبداعهم التراني وصل إلى درون 
وعبّر النموذج الانتفاضيء نموذج التكامل الفضفاض» عن نفسه خير تعبير فيما 
سميته «حيلة البطيخة». فمن المعروف أن قوات الاحتلال الصهيوني كانت تُحرّم 
على الفلسطسين أن يرقعوا العلم الفلستطيدي :و > مف | الفعل. ولذا فدلا من 
المواجهة المباشرة كان الفلسطينيون, عند مرور القوات الصهيونية, يقومون 
فألوان البطيفة الح ود حمراء وقشرتها 0 وبيضاء 5 لود اع 
وهي ألوان العلم الفلسطيني. ولعل عملية قطع البطيخة نفسها تذكر الجندي 
الصهيوني بأشياء أخرى يخافها. إن قطع البطيخة المتعينة أكثر عمقاً في مدلوله 
فك مجرد زفة العلم الفجخوو وهو سلاح مبتکر تماماً يوجد عند الفكهاني في أي 
وقت, ولیس بإمكانر العدو مصادرته وإن فعل يیصبح أضحوكة أمام العالم. وهو 
سلاح اقتصادي تماما يمكن تدويره (بالإنجليزية: ريسياكلنج 100ذاعلإء28)! يستطيع 
المجاهد أن يأكله بعد أن يناضل به. ويستطيع الجميع استخدام سلاح البطيخة من 
سن السابعة إلى سن السابعة والسبعين. وهو يض سلاح يستفز العدو دون أن 
العقيقية والبطيخ شاع شعبي > مائة في المائة, ولا اعتقد 9و من ؛ يأكل 

الهاو رخر كرا وشبوع الكو ا أن ستخدم الطحة كذ 
فلسطين., وا لاغنية كنظرية تورية والحجر كسلا 


هذا هو «نحو» الانتفاضة, وهذه هي «قواعدها», وما أشكال الإبداع الانتفاضية 
الأخرى إلا تنويعات أو جُمَل تم توليدها على هذا النحو. فسلاح إشعال النار في 
الغابات ينسم (تماما كالحجر) بأن لا يحتاج لسلاح مستورد: ولا لمستوى 
قال :ويحفق درجةغالية من امكاتة: النقاء.: ويمكن: تحسين هذا المتلاح من واخل 
التسق التقلتدى اد قوم المنتفضو نسسرقة جام :من فزارع الإسراقلتين نه 
يزودونه بفيلينة تشعل الحرائق ويطلقونه ليعود - كما تملي عليه غريزته ‏ إلى 
منطقة سكناه,. وفي الطريق يشعل الحرائق! ولعل حادثة الحافلة التي بثت 
الرعب في نفوس المستوطنين شكل آخر من النضال الانتفاضي الذي يعبر عن 
نموذج التكامل الفضفاض, إذ قام أحد المنتفضين وبيديه العاريتين بدفع سائق 
الحافلة فسقط الجميع في الوادي وتناثرت أشلاء العدو. فهي فعل تم بمبادرة 
شخصية وجهد إبداعي فردي, ولذا لم تتمكن الاستخبارات من صربه: وهو مع هذا 
جزء ينسجم تماماً مع الكل (الانتفاضة) ويخدم أهدافه! 


وقد تركت الانتفاضة أعمق الأثر في أطراف الوا أما للفلسطينيين 
الجاى ال بالحده الدة كان يطل أ 2 N NS‏ التبعية 
الإدراكية وتعاملنا مع واقعنا من خلال النماذج الخاصة بناء بل إن بوسعنا ‏ لو شئنا 
3 أن نولد من الانتفاضة را تمودعا مغر فا - تفاذخ تنهوية جديدة :مختلقة 
عن النماذج (العضوية التراكمية) السائدة, فالانتفاضة اكتشفت شيئاً ما داخل 
الإنسان العربي وحرّكته, وهو الاير الى :لم تتجرة ابه جركة فكرية او اة 
أخرى من قبل. 


أما على الصعيد الدولي فقد أسقطت الانتفاضة قناع إسرائيل الديموقراطي 

وأضبح من العسير الخدت عن الترات اليهودي - المسيعي والنقاليد اللبيرالية 
ال LI‏ اب ال ا ل 

ورجال الصحافة والإعلام. 


فالانتفاضة عمقت کک أ ا | سا في ا اروا 
أ السياسي. وتعميق الأزمة الاقتصادية والسياسية بترجم نفسه إلى مزيد من 
الاعتماد .على الولايات المتخدة وتاكل السيادة الاقتصادية والسياسية..ومن ثم 


ازدادت طظفيلية التجقّع الضهيوني وازداد التفسخ الاجتماعي فيه. 


ولكن الأهم من هذاء أن الانتفاضة زعزعت دور إسرائيل كوسيط, فالدولة 
الصهيونية كانت تطرح نفسها على أنها استثمار ليس ذا عائد اقتصادي كبير ولكنه 
ذو عائد إستراتيجي مرتفع (فهي جاملة طائرات أمريكية زهيدة التكاليف). ولكن 
الانتفاضة بيّنت بما لا يقبل الشك أن الدولة الصهيونية مكلفة من النواحي 
الإعلامية والاقتصادية والسياسية, وأنها قد يمكنها القيام ات إخها ضية سريعة 
(دور الفتوة) أو أن تضرب في العمق العربي, ولكنها غير قادرة على الاحتفاظ 
بالأمن والسلام الأمريكي فهي إن كانت غير قادرة على الاحتفاظ بالأمن والسلام 
الأمريكي ضد الشباب من حملة الحجارة, فكيف يمكنها أن تحافظ على السلام 
الأمرركي هن :ياكستان إلى المغري: كما كانت ر عم ومع استعران الانتفاضة 


وعجز المؤسسة الصهيونية عن إطفاء نورها ونيرانهاء ٠‏ ومع تزايد تماسك 
المجاهدين الفلسطينيين اكتشف الصهاينة أ دورهم التقليدي كشرطي للمنطقة 
افا ل واا دول مواد الس ل ڈول دال عن 
الحكومات العربية ضد الروح الجهادية. ومن هنا توقيع اتفاقيات السلام والإلحاح 
على ضرورة .رفع المقاطعة العربية حتى تلغت إشرائيل دورا اقتضاديا بحل فحل 
دور ها العكسكرى القديم أو نكملة: هده الطزيقة فكل الدوله الصوئونية. أرمتها 
تجاه الدول الغرئية الراعية لها :وتكون فة توصلتي: الى ظريفة لضري الانتقاضة 
من الداخل. 


ولكن أَهُم آاثار الاأنتقاضة فض النظر عن :نتاتجها الغملية والمباشرة :انها اضابت 
الحلم الصهيوني في مقتل, فالمستوطن الصهيوني الذي كان يستند وجوده 
وإحساسه بالأمن الداخلي إلى وهم الإيمان بأن العرب ‏ في نهاية المطاف ‏ 
E‏ ويقبلون الأمر الواقع. قد رأى المقهورين» وهم يهبون - فجأة من 

جهة نظره ‏ ويلقون الأحجار عليه في انتفاضة اشترك فيها الجميع حرفيا. ولذا 
0 من الأحلام الوردية المتمركزة حول البيت الفاخر الذي توجد على أطرافه 
حجن ومن نف ندا الغستوطن الضودوتن يتساءل -ولأول.مرة ‏ لاعن الخلل 
الذي يمكن إصلاحه: وإنما عن شرعية وجوده نفسهاء وبهذا تكون الانتفاضة قد 
استعادت للصراع القربي الاشرائيلي أبعاده الحقيقية, ورغم كل المحاولات 
الخالية الرامية لتحوبل قضية الضراع العربئ الأسرائيلي الى قضية إجرائية 
متصلة بالممرات وفرق المطافئ وبضعة كيلو مترات؛ فإن اندلاع الانتفاضة يؤكد 
أن القضية سر 0 وأن جهادن ليس قن أجل هذا الشيء أو ذلك, 


إن الانتفاضة ليست حركة عَصَيان مدني ل 

وإنما هي نموذج متكامل ورؤبة للكون يمكن استخدامها في إدارة المجتمع 
الت بطريقة تفجر الإمكانات الثورية والإبداعية لدى الجماهير. وهذا ما فشلت 
فيه كل من الجركات الثورية العربية وأعضاء النخب الحاكمة. فإنجاز الانتفاضة 
إنجاز لنا جميعاً نحن أبناء الشعب العربي والشعوب الإسلامية, وهو طريقة للجهاد 
ذات فعالية عالية. ولعل عودة الانتفاضة ونشاطها بعد سكوتهاء يعني أن نموذج 
الجهاد لا يموت فهي قد تهدأً قليلاً لتراقب ما يحدث؛ لتعود حية شامخة, كالنجم 
الساطع في سمائنا ألتي لا يتلألاً فيها كثير من النجوم. 


المؤشر بين النماذج الاختزالية والمركبة 

كلمة «المؤشر» 0 فعل «أشر». وهو من الألفاظ العربية المحدثة, وتقابلها في 
اللغة الإنجليزية كلمة «إنديكيتور i080۲‏ |». والمؤشر هو عادةة جسم متحرك 
(إبرة أو عقرب) يتحرك على سطح به مقياس. وتدل حركة المؤشر على 
التحولات التي تطرأ على شيء آخرء فالإبرة التي تَوجّد في عداد السرعة في 
السيازة تذل على السرعة: اما الايرة التي توجَد في جهاز قياس الضغط, فتدل 
على الضغطء وتدل عقارب الساعة على الزمن. ويلاخظ آنه داق 


شيئين: جسم مادي يشاهده المرء بشكل مباشرء وشيء آخر غير منظور يجرى 
ل والزمن وضغط الدم في الإنسان أو الضغط الجوي. 


وتستخدم كلمة «مؤشر» في العلوم الإنسانية لنفس الهدف. فالمؤشر عنصر ما 
في الواقع تمكن ملاحظته بسهولة, والتحولات التي تطرأ عليه تدل على 

النحولات الي نظر ا على معهوم مجرد. وبسبب هذه العلاقة 

المعلومات والبيانات عن المفاهيم المجردة (الطبقة ‏ المكانة ال من خلال 
المؤشر بحت يتمق إدراكنا لكل هذة المناهج وبنيتها: كما يمكن رصد رت 
التي تطرأ عليها. 


ويتراءى للبعض أن علاقة المؤشر بالواقع مباشرة تماماً تشبه علاقة العقل 
بالواقع أو علاقته جالمعلومات. وذلك في الرؤى الموضوعية المتلقية الماذية 
(ضفحة ريضاء تتظية#علنها مطاف الزات الحسية دون تدخل ال وى والوموة 
والذكزيات: والازاقة والمقدرة والمضالء على خداغ الدات وتحاورها): كما تة 
علاقة المثير بالاشتجابة في التمادع السلوكية إذ لا توجد:مسافة تفصل بين 
الواحد والآخر. ولكن المؤشر لا يتحرك في فراغ أو على ضفحة بيضاء, فهو 

مرتبط دائماً بالنموذج الإدراكي أو التفسيري الذي يحكم رؤية من يستخدم 
المؤشرء وقد يكون المؤشر تعبيراً عن نموذج مركب (ولنسمه «المؤشر 
المركب»). ولذا فإن علاقته بالواقع ستكون مركبة لأنه يشير إلى الواقع في 
نويا نه المختلفة الظاهره والياطنة واليرانية والجواتقة وابعادة'المتنوعة دون 
اختصضاد أن اختزال. وهو سيدور في إطار رؤية تفسيربة اجتهادية تدرك اا أن 
معرفة بعض جوانب الواقع ممكنة, أما معرفة كل جوانب الواقع فأمر إمبريالي 
مستخيل: قد يدور المؤشر في إظار تمودح اختر الي (ولتسمه «المؤشر 
الاختزالي») فتصبح مهمته اختزال الواقع. فالمؤشر الاختزالي ان 
النماذج الاختزالية يتعامل مع الواقع (متضطا الإنسان) باعتباره ظاهرة بسيطة 
واضحة, خاضعة للسببية الصلبة المباشرة الكاملة؛ الظاهر هو الباطن, والسطح 
لا يختلف عن الأعماق, والظاهر يكشف ما في الباطن بسهولة ويسر . والسطح 
يشف عما تحته بدون عناء. والدوافع الإنسانية بسيطة واضحة يمكن رصدهاء ولذا 
و الل ون زوه حال دا وا ,المؤشرات الاختزالية الكمية 
[المادية]). ويظن صاحب المؤشر الاختزالي أن مؤشّره أو مؤشراته يقينية نهائية 
صلية وما علية إلا أن يتشلخ بها وبنظر للواقع بشكل موضوعي: مخايد ( متجاهلاً 
السياقات المركبة ال عالطا آلا والتركيبات النفشية والرمور 
متعد3ة الأوجه): وهو غادة ها با ل الكف الى كم بل إنة يدرك الكيف باعتبارة 
كماً (فعلم اجتماع عشة الدجاج لا يختلف بالنسبة له عن علم اجتماع المنزل 
الإنساني) ثم يعبئ جداوله التي لا تنتهي بالبيانات وهو فطن دائماً إلى أنه أحاط 
بكل جوانب الواقع وشرحه تماماً بشكل موضوعي باهر. 


وصاحب المؤشّرات الاختزالية جاهز دائماً بآلياته الرصدية وجداوله البحثية 
واستبياناته, ولكنه جاهز بالدرجة الأولى بأطروحته الاختزالية التي تفسّر كل, 
شيء: وثرة الها كل سی فالامور إن هي إلا: عاضر اقتصادبة ‏ ضراع من كل 
البقاء - دوافع جنسية - شهوة للسلطة: مؤاموة بلشفية - مؤامرة بهودية - 


مؤامهة إسلامية متطرفة. . ويتم يتم الرصد في إطار هذه ,الأطروحة وتستخدم 
المؤشرات للتوثيق الذى لا ينتهي. ويذلك يصبخ المؤسر ليس طريقة: لاكتشات 
الواقع 2 لتسطيحه وتبسيطه وتسويته. 


ينظر صاحب المؤشرات الاختزالية حوله جاهزاً بأطروحاته البسيطة, ويتحول كل 
ما حوله إلى مؤشرات تثبت ما يؤمن به دون أي قلق اي أو إشكاليات. 
وبدلا من اكتشاف الواقع وإعادة اكتشافه, يقوم هو بعملية رصد موضوعي متلق 
وتوثيق سطحي. اا يهودى آمرنکن فی مظاهرة من أجل إسرائيل, فان 
الافور منتهية والدلالة واضحة, فالظاهر والباطن واحد, والمثير u‏ 
متصلان. فاشتراك هذا اليهودي في مثل هذه المظاهرة دليل صلب لا يد 
على أنه صهيوني متعاطف مع إسرائيل. ا 5 
أعضاء الجماعات اليهودية, فإن المسألة أيضاً منتهية. فهذا مؤشّر صلب على أن 
اليهود أشرار ينشرون الفساد في الأرض: وإن قررث الولايات المتجدة نقل 
سفارتها إلى 0 قان المسالة واضحة وشهلة :وتوص :دللا على تتيطوة 

اللوبي الضهنو ي وان ضرح أحدهة 5 أبواب الهجرة من الاتحاد السوفيتي 

أمام اليهود فهذه ولا شك جريمة العصر إذ من المتوقع أن تهاجر الملاييق: 
لأن.الاطروحة الستائدة. أن النهوة:تهاجحروت إلى إسترزائيل كلما سكت لهم 
الفرضةا!. 


وما يغيب في هذه الاستجابات هو الإحساس بتركيبية الواقع وأن الظاهر ليس هو 
الباطن. ومن ثم, فإن الأطروحات البسيطة لا تكفي, والمؤشرات الواضحة 
البسيطة لابد أن تثير في أنفسنا الشك. فالإنسان ظاهرة مركبة إلى أقصى حد, 
ظاهرة تحوي داخلها عناصر لا يمكن بأية حال ردها إلى النظام الطبيعي (الوعي - 
الحس الخلقي ‏ الحس الجمالي ‏ المقدرة على مراقبة الذات وتغييرها ‏ المقدرة 
على فعل الخير وعلى فعل الشر بشكل واع ونتيجة اختيار حر المقدرة على 
استخدام الرموز في العمليات الإدراكية). وهذه العناصر تتجلى في أشكال 
ملموسة مختلفة, ولكن إدخالها في شبكة السببية الصلبة والتوصل إلى مؤشرات 
ماذية عليها افر عسير فى فعظة الأخيان ومستخبل فين تعضهاء ولعل هذا هو 
سبب صعوبة التنبؤ بسلوك الإنسان. ولكن يظل من الضروري. مع هذاء استخدام 
المؤشرات والتعميم منهاء فبدونها لا يمكن رصد الواقع ولا يمكن رؤية الأنماط 
الكامنة وراء سيل المعطيات والمعلومات ولا يمكن أن يقوم علم. ولكن لابد أن 

تحاولي المؤشرات أن تفلت من قبضة النماذج الاختزالية النى تحقد الواقع 
وتسطحه, وان ندرك عدة قضايا أساسية عند استخدام المؤشرات 


1 - لعل من الواجب أن ندرك قصور المنطلقات المعرفية للنماذج الموضوعية 
المتلقية المادية التي تظن ان الإنسان إن هو إلا ظاهرة طبيعية. ويجحب تبني 
منطلقات الرؤية التفسيرية الاجتهادية التي تنطلق من ثنائية الإنسان والطبيعة 
والتي تؤكد أن الإنسان ليس إنساناً طبيعياً وإنما إنسان غير طبيعي, رباني, 
إنساني. هذا الاختلاف بين الإنسان الا (المادة )يُعبّر عن نفسه في الاختلاف 

بين المؤشر في العلوم الطبيعية والمؤشر في العلوم الإنسانية. ولنأخذ على 
00 المثال مستوى التعميم الذي يمكن أن يطمح إليه الباحث. إن أي علم لابد 
أن سقته إلى قذر من التعميم: ولا لها اضخ علها. ولكن التعهيم :في العلوة 


الطبيعية يصل إلى مستويات أعلى بكثير من المستويات التي تصل إليها العلوم 
الإنسانية, إذ ان عنصري الزمان والمكان اليه للعلوم الطبيعية ليسا في 
أهميتهها بالتسبة للغلوم الإنسانية. ولذاء قاتا تجد أن التعفيم في العلوم الإتسانية 
تكون اة اإظار عام ننم من خلالة تتف مجمؤعة فن الظطواهز: وتظطل كل 
ظاهرة محتفظة بخصوصيتها واستقلاليتها عن الإطار الكلي. ومن هناء فإننا نجد 
أن التعميم في العلوم الإنسانية يظل لصيقاً إلى حدٌّ ما بالمادة المستخدمة في 
الوضول إلى 'التعميم. ولذاء قات فل فى العلوم' الإتسانية تقد من النتاقض 

النظرية والظواهر المختلفة لا يُسمَحٍَ به في العلوم الطبيعية. كما يُلاحَظ 3 
التعميمات في العلوم الإنسانية كثيرا ما يتم تعديلها من خلال عملية التطبيق, 
ذلك لأن العلاقة بين المؤشر (العام) والظاهرة (الخاص) في العلوم الإنسانية 
علاقة حلزونية تبادلية. فنحن يمكن أن نصل إلى تعميم مفاده أن الكماعات 
الوظيفية اليهودية, بعد ظهور الدولة القومية, تتحول عادةً إلى طبقات متوسطة. 
ويمكن تعريف الطبقة المتوسطة من خلال الدخل والمكانة وأسلوب الحياة, 
وتمكن استخدام هذا كمؤسر غام. O‏ عفد التطبيقء لاند أن ترم الخذر: 
فأعضاء الجماعات اليهودية من أعضاء الطبقة المتوسطة في الولايات المتحدة 
ليس لهم أية خصوصية, وإن كان ثمة خصوصية فليس لها أهمية تفسيرية كبيرة. 
أما في جنوب أفريقيا, في إطار المجتمع الاستيطاني, فإنها تصبح طبقة متوسطة 
معلاقة الخليقه المتوسلة فى جت أفرينيا بالطيقة العاملة الوا لف 
تماماً عن علاقة الطبقة الوسطى في بلد مثل فرنسا مع الطبقة العاملة فيها. أما 
في أفريكا اللانينية: فان قولنا إن أعضاء الجماعات اليهودية انخرطوا فئ صضفوقف 
ا فهم طبقة متوسطة من ناحية الدخل 
الوظيفية المالية. ومن بين هذه الملامح العلاقة مع النخبة الحاكمة, إذ أن أعضاء 
الجماعات اليهودية في أمريكا اللاتينية كانوا غير ملين (حتى عهد قربب) في 
النخبة الحاكمة بسبب التكوين الحضاري الخاص للمجتمعات اللاتينية. فرغم 
أنها مجتمعات: اطا تهر إلا أنها له تضل إلى درحة:عالية .من العلمنة : والانقتاء 
كما خرف على سل المتال في الولايات المتحدة. 


2 ان ندرك أن مصمون المؤشر في العلوم الإنسانية ليس مباشراً, فظاهر 
الإنسان يختلف عن باطنه, إذ لابد ان يکد الباحث لتحديد المعنى الحقيقي 
للمؤسن ولذايمكن: ان تكن عض المؤشرات متشابهة فشكل مطحي ولك 
بعد شيء من التعمق فيها سنكتشف أنها تشير إلى مدلولات مختلفة بل 
متناقضة. والعكس صحيح, اذ يمكن لمؤشرات أن قدو متناقضة :ولكن بعد نشدي 
من التعمق يتضح أنها تشير إلى مدلول واحد. 


ولنضرب بعض الأمثلة على ما نقول: إن هجرة اليهود من بلادهم إلى إسرائيل هو 
مؤشر على أن تة عاضر طزو فى اده الاصلية وعتاصر عدب :في اس 

وتدل على فشلهم في الاندماج في مجتمعاتهم. وبناءً على هذا الال 
بل البديهي, يمكن القول بأن هجرة يهود جورجيا هي تعبير عن نفس الاتجاه. 
ولكتنا لو تعفقنا فلبلا لوجدنا أن هجرة هود جور جا تعبير عن اندماجحهم في 
مجتمقهم : فجماهير خورجيا الشوفينية (قبل سقوط الاتحاد.الشؤفيتي) كانت 


نناضت الؤولة السوفيتية العداء: وأعضاء الجماعات اليهودية كانواجزءا لايتجرا 

من هذة الحماقين ومن محتمفهم الخو حي وال الي فان الشروع من خورعيا 

5 إلى إسرائيل (عدو الاتحاد السوفيتي اللدود) ليس خروجا يهودياً بل هو 
جي وتعبير عن حركيات المجتمع الجورجي وعن رفض | 

السو وا نظرناً إلى يهود بني إسرائيل في الوص امه وني 

ال اك عو مح NHR ER‏ 

الهند. فعزلتها هي تعبير عن اندماجها. 


3 يجب أن ندرك أن مضمون المؤشر في العلوم الإنسانية مرتبط إلى حدٌّ كبير 
بالمعنى الداخلي الذي ينسبه الفاعل إليه ومرتبط بالدلالة الرمزية للمُعطى 
المادي (وهو أمر غير متوافر وغير وارد في العلوم الطبيعية). ولنأخذ هجرة اليهود 
السوفييت من الاتحاد السوفيتئ كمل إذا لم تعرق:دوافع المهاجرين للمجرة 
وظروف هجرتهم, فلن نتمكن من فهم اتجاه حركتهم. فإذا افترضنا ‏ كما يفعل 
الضهاينة. أن الداقع للهجرة هو الغودة إلى أرض. الميعاد, فان اتجاه اليهود 
السوفييت إلى الولايات المتحدة يبدو كما لو كان غباءً منهم. ولكننا إذا عرفنا 
أن دوافعهم هي الحراك الاجتماعي, لأصبحت الهجرة إلى الولايات المتحدة أمراً 
منطقياً جداً. ويؤدي تنوع المعنى الداخلي إلى تنوع الدلالات لنفس المؤشر 
المادي: ولذا فإن: ثفة هوشر ماذيا واخدا قد ست إل اكثر من عدلول أو الت 
المدلول وعكسه. وقد درس الزعيم الصهيوني بن جوريون دوافع يهود الولايات 
المتحدة وت ركيبتهم الأيديولوجية والنفسية, وخلص من هذا إلى أن صهيونية كثير 
من يهود أمريكا التي تتبدّى في دفع التبرعات لإسرائيل والتظاهر من أجلها 
ليست حبرا عر ديهم في العودة إلى اررض ا أو نهد كلم بويت د 
هي محاولة لتغطية اندماجهم في المجتمع الأمريكي وإرضاءً لضمائرهم اليهودية 
المتعبة. فكأن المؤشر هنا (ادعاء الصهيونية) يشير إلي عكس مضمونه الصهيوني 
ويغلنون صهيونيتهم تراش غير ا إلا أن المُلاحظ هم لا تهون الف 
انتخابات المؤتمر الصهيوني ويكتفون بدفع اشتراكات العضوية. ويُلاحظ أن 
صهيونية يهود أمريكا تعني أنهم يهود/أمريكيون (على غرار إيطاليون/أمريكيون) 
أي أن إسرائيل مسقط رأسهم. ولكن مسقط الرأس هو المكان الذي يهاجر منه 
الإنسان لا ع رة أك ف تلاحظ أن افون الحقيقى الةو نة و دامر كا 
ليس صهيونيا 


وهناك, كذلك. متحف الهولوكوست في الولايات المتحدة الذي افترض بعضهم 
أنه موؤشر علق النقوةالضهيوني: ولكن: بعد دراسة الأمر. ظهر أن يهود أمريكا 
قد أسسوا هذا المتحف دفاعاً عن هويتهم اليهودية الأمريكية وتاكيدا على أن 
أمويكا (وليس اإسزاتيل) فى وطنهم و انها لست القنفى الذى يتحت عنه 
الصهاينة. ولذاء لم يسعد صهاينة إسرائيل كثيراً بهذا المتحف إذ جعل مركز يهود 
امريكا في امريكا : 


ولنأخذ ظاهرة حب اليهود وكرههم. فإذا عرفنا مثلآآأن حب بلفور لليهود كان يُعبّر 


عن رغبته في التخلص منهم, فإننا سنكتشف أن حب بلفور لهم لا يختلف كثيراً 
عن كره هتلر لهم. إن المعنى الداخلي للمؤشر مرتبط تماماً برؤية الفاعل إلى 
الكون. فكان المضمون المحدد والمتعيّن للمؤشر يتحدّد إلى حدّ كبير في إطار 
رؤية الفاعل. وثمة:نقطة قافة أخرىق.فرتيظة تخا ما بقضنة المعتي الداخلي وهي 
أن ززؤية الفاعل::ظاهرة كانت أم كامنة: مختلقة عن أمنياتة. وعن أقواله قفر 
تتطابق الأمنيات والأقوال مع الرؤية إلى الكون, وقد تتناقض جزئياً أو كلياً معها. 
وعن النتائج الفعلية: وبحب آلا يخلط الباحت الواحد بالاخن فياجد البرنا مع 
الا اا و درا علا لضا و 


4 يرتبط بالعنصر السابق قضية استطلاعات الرأي التي يُنظر إليها باعتبار أنها 
مؤشرات صلبة على الاتجاهات السياسية في مجتمع ما. فتُوجّه أسئلة واضحة 


الإجابات إلى صقور وحمائم متلا والتقسيمات الثنائية تكون عادة مغرية ولكن 
اختزالية, إذ لا يُعقل أن يكون الواقع بمثل هذه البساطة. فإن سُئْل إسرائيلي هل 
أنت مع السلام؟ ستكون إجابتة ولا شك "نعم آنا مع السام يمن التادر إن 
ا ا ل ضد السلام ومع سفك الدماء. فالسؤال 
الساذع يؤدي إلى إجابة ساذجة. ولكن 'الثنائيات المتعارضة لا يمكنها أن تصل إلى 
تركيبية الواقع وتموحاتة: وثمة اسئلة يمكن الإجابة عنها ب <<انعم» عل مستوي ِِ 
و ل على مستوى آخر, و«نعم و في ان واحد على مستوى ثالث. وا أيضاً 
إخصاءات الرأي:في الاتخاذ السوفيتي أن 9017 من يهود الاتحاد السوفيتى 
يتحدثون اليديشية. ولكنهم, بعد مراجعة الأرقام, وجدوا أن جزءا كبيرا منهم قد 
ضرح بان البديشية لغنه كجزء من تأكند هوبته وكجزء من الاحتجاخ على الدولة 
السوفيتية, وار هؤلاء في واقع الأمر لا يتحدثون اليديشية, والأهم من هذا أنهم لا 
يرسلون أولادهم لتعلم اليديشية. وبالتالي فاستطلاع رأي هؤلاء لا يجدي كثيراً إذ 
أن ولاءهم العقائدي وأحلامهم المثالية هي التي تحدد إجأيتهم وليس واقعهم 
الفعلي. وفي أحد استطلاعات الرأي في إسرائيل, قالت أغلبية المشتركين إنهم 
من فون د هر السلام..ققام احد الصحفيين ا ا 
المشاركين يعنون ما يقولون ليكتشف أن 80 ولا يعرفون مؤتمر السلام هذا ولا 
أهدافه. وكمحاولة للتوصل إلى إطار أكثر تركيباً. اقترحت في إحدى دراساتي: 
بدلا من الصقور والحمائم, أن يكون هناك ود 0 ودجاح (يفر) ونعام 
(يتجاهل الواقع). واقترحت المزيد من " الطيور الا 


5 يجب أن تدرك أن المؤشر قي العلوم الإنسانية يشير إلى عالم الإنسان 
المركب الذي نوجد فيه ما هو جوهري. وما هو هامشي, وأن المؤشر على 
الجوانب الجوهرية للظاهرة التراضية عر العدير على الوادت الهامشية. 
فيمكن أن يورد الإنسان مؤشر ات ت صلبة ولكن ليست لها مقدرة تفسيرية عالية أو 
مركزية. ولذاء إن بيّن أحد أن كل نساء ولاية إلينوي ممن تجاوزن سن الأربعين 
يؤيدن الدولة الصهيونيةء, فلابد ان يكون ذلك الأمر مهما ولكنه اقل أهمية عن 
م فة أن متشتتارى الان القوفي فى الؤلانات المتعدة (من يود وقدر 
يهود) مؤيدون لإسرائيل. 


6 كما ينبغي, بقدر الإمكان, الاحتفاظ الد المعرفي التهائي للمؤشّر إذ 
والنماذجي, ؛ وبين الجزء والكل, ٠‏ وبين الأمنية والحقيقة, , وبين العيخجون | 

شر وأي مضمون عشوائي. فالمؤشر بدون بُعد معرفي (وفي إطار 0 
قد يصلح لأن يكون مؤشراً على أي شيء. 


ونج أن تدرك أن المؤشن مهما بلغ من شفافية أو سطحية أو وضوح, له بعده 
المعرفي. وحين عدار يها EE‏ يهودي في مظاهرة تاييد 
لإسرائيل دليلاً واضحاً على صهيونية هذا اليهودي, فلابد أنه پؤمنء في واقع الأمر 
بشكل ماء أن كل يهوديٌ صهيونيٌ بشكل فعلي أو محتمل, أي أنه يؤمن ببساطة 
الدوافع الإنسانية lL‏ وحمو الطبيفة السشرية. او كها يوون بالا خا" 
وانس أي جو ألويز أي جو W€ل‏ 3 Once a Jew, always‏ من ولد و يظل 
كذلك مدى حياته ". وكلمة «يهودي» هنا تشير إلى مجموعة من الصفات التي 
فورض فيها انها يهودية. وهذه رؤية سطحية يائسة. 


7 وفي تحليل المضمون تؤخذ الكلمات والجمل كمؤشرات على أفكار أو 
مواقف من استخدمها او نطق بها. ويمكن ان تدور الكلمات والجمل في إطار 
التمادخ الاخترالية فت تضتيفها تشكل سظحي: هان وكأنها. اتعكابين سيا 
لواقع المتحذت: وكان الكلمات أذوات شقافة توصل ما يريد الإنسان التعبير عه 
بشكل مباشر: وتبدأ عملية الإخضاء والرسوم البيانية التي لا تلامش إلا السطح. 
ولتجاوز هذا لابد أن يُدرك الباحث أن علاقة الدال بالمدلول ليست بسيطة أو 
سهلة أو مباشرة وإنما sS‏ فالمدلول تعر سيت الاق ولذا 
نجد أن الدال الواحد مثل «قومية» له مدلول داخل التشكيل الحضاري العربي 
مختلف عن مدلوله داخل التشكيل الحضاري الياباني. كما أن اللغة المجازية لها 
أبعاد مختلفة عن اللغة المباشرة. ل E‏ ك 
فوقها. 


8 - وقد يكون من المفيد أن نتوقف هنا لنشير إلى ظاهرة لاحظناها في العالم 
العربي وهي أن كثيراً من الباحثين ممن هُزموا من الداخل بدأوا يوظفون 
المؤشرات في دعم الهزيمة. وهذه ظاهرة بدأت مع العصر الحديث في العالم 
العربي. فبعد وصول القوات الغازية الغربية في أوائل القرن التاسع عشر, 

اهتزت ثقة الإنسان العربي في نفسه, وخصوصاً أنه لم يكن يعرف شيئاً عن 
الحضارة الغازية (فكرها ‏ آلياتها ‏ قوانينها ‏ نقاط تصورها). لم يكن يعرف مثلاً أي 
شىء عن تاريخ النهت الامبزيالي والتراكم الإمبويالق: فتصور واهما أن الإنسان 
الغربي قد توضّل إلى ما توضّل إليه من نظام ورخاء من خلال إعمال عقله وبذل 
جهده وعمله لا من خلال استخدام عضلاته وتكنولوجيا الفتك المتقدمة وعمليات 
النهي المنظمة: وحينما ذهب الطيظاوف إلى إلى باريس لم ير سوى الحرية 

والثقافة. ولم ير الجوانب المظلمة لهذه الحضارة رغم أنه ذهب إلى هناك عام 
0 وهو نفس العام الذي كانت فيه المدافع الفرنسية تدك الجزائر الآمنة. وقد 


يكون من المهم مقارنة استجابة الطهطاوي باستجابة ذلك الشيخ الجزائري الذي 


قبل اله إن سا كر افر سفن ذخاو السرا الجمارة اة ف وة 
الجرائى. فاجاية احاية مقتصية جد :لم احضروا كل هة الجداقة وکل دالاو 
إذن؟ وهذا هو السؤال الذي لم يسأله الطهطاوي ولم يسأله كثير من الباحثين 
ال ها اال لاد ل ل ال ا ات 
من محاولة اللحاق به. وبالتدریج؛ وتحت شعار الموضوعية والواقعية, بداوا 
يتجردون من مثالياتهم وترائهم وإبداعهم وأصبح همهم تقبّل الوضع القائم 
ومنوايين القوى. واضبح الآخر هو الحثل الأعلى. وفك انتج هذا مجم عة من 

الف رات الو و فى في الواقع ر رال 


وقد حدث شيء مماثل بالنسبة لإسرائيل, فنحن في رصدنا لها لا نركز إلا على 
مؤاظن کو تا :وت مها وتفوّقها. وهذه هي الموضوعية والواقعية, أما إذا اكتشفنا 
نقط ضعف العدو وقصوره وتاكله, فإن هذا يُصنّف باعتباره خداعاً للذات. إن 
الزات المهرومة تحضع تماقا للاخر ولا يمكنها أنبنتصور أن هن العمكى أن 
تتفاعل داخله عوامل العياة والانتصار والموت والانكسار. وتدريجياًء يدمن 
الإنسنان الهزيمة إذمانا كاملا حتى تصبح رؤية للكون لا يستطيع المرء أن يختفظ 
توازنه يوونها. وفع اطروحة الهريمة الاخت الية: تجول كبر من الباحتين إلى عند 
مجندة تخدم العدو بنزاهة موضوعية دون ان تدري: فهي ترصد مواطن قوته, 
ويُصدّق كل ما يقوله وتتصرف في إطاره نأمانة مصحكة دون تف وكيف 
يتأتى لهم غير ذلك وهم المهزومون من الداخل؟ 


ويمكن تجاوز النموذج الاختزالي, كما يمكن تحسين أداء المؤشر كأداة لمعرفة 
الواقع بدلا من أن اله إلى أداة تخفية تماما عن عيوناء وذلك عن طريق ازاك 
الوا وز هذا العوقف مدال ون السا قات التي يكم إدراك 
ال وتي إطارها نكيت يتحول الم ر الضلب من مجر ال ضهن اسه 
الواقع إلى أداة مرنة تكتشف نتوءه ومنحتاه الخاص. وهذا لا يتأتى للباحث إلا إذا 
قام بعملية تثقيف ذانية فيما يتصل بالسياقات المختلفة المحتملة للمؤشر, 
فإدراكه لهذه السياقات سيمكنه من وضع المؤشر داخل نمط عام, كما أنه 
سيدرك معناه الداخلي والإشكاليات المختلفة المرتبطة به. ولنضرب مثلاً باللوبي 
الصهيوني الذي نجع معظم. الكتانات الغربية أت القوة الحقيقية وراءتجركان 
اولان المحدة والعالم العرفي دا وقد كيف كير من الذر سات الا ين 
هذه الأطروجة البسئظلة وقامت بتونيقها بعناية بالغنة دون اختيارها أو.وضعها 
هي نفسها موضع الاختبار. وبامكان الباحف أن يفعل ها يلى حقى. يفكنه وضع هذه 
الأطروحة'الصلية البقنيطة موضع التسياول: 


رة اغات الضعظ الأحزى (الشرواة سا المذافعين عن حق 7 
الأمريكي في امتلاك السلاح) لنقارن قوتها بقوة اللوبي الصهيوني, ولنرى هل 

قو اللوبي الصهيوني امز فرية أم انها إحدى هات الديقوقراطية الأمريكية 
(ديموفراظية جماعابة الحفظ)؟ 


2- يمكن دراسة الموقف الأمريكي (والغربي بشكل عام) من الصهيونية 
وإسرائيل قبل ظهور اللوبي الصهيوني وبعد ظهوره ومقارنتها. 


38 ذراسة تزابد الدعم الأمريكي للصهيونية وإسرائيل وعلاقته باللؤيئ الصهيوني 
وهل هناك علاقة طردية بين هذا التزايد وتزايد قوة اللوبي الصهيوني والحركة 
الصهيونية أم أن الدعم يتزايد بغض النظر عن قوة او ضعق اللويي؟ 


#دقراسة الدهم الأمرركن للد مل تركنا أو سبلي ليس لها لوبي وهل الذقم 
الأمريكي لإسرائيل مختلف عن دعمها لهاتين البلدين؟ 


5 دراسة الدكم البريظطاتي لاسرال وهل بوخد لوين.ضويوني قوق في إنجلترا 
أم أن الدعم البريطاني مرتبط بالمصالح الإستراتيجية لبريطانيا؟ 


6 هل ضدرت قراراف أمريكية لدعم اشرائيل باون .ضغط من اللوبي الصهيوني 
أم أن القرارات لا نصدر إلا من خلال الضغط الذى يعارنه؟ 


7 دراسة طريقة صنع القرار في الولايات المتحدة ومدى تأثرها بجماعات 
الضغط فى الأمور الإستراتيجية الجوهرية. 


8 دراسة التوجه الإستراتيجي العام للسياسة الأمريكية وهل تم تحديد هذا 
التوجه فن خلال الضغط الضهتوتى آم أن قذة سياسة عليا لم يشاحم الضعايتة 
في صياغتها؟ 


9 دراسة لحظات التوتر بين الولايات المتحدة الأمريكية وإسرائيل (عدوان 


0 مقارنة لحظات التوتر بين الولايات المتحدة وإسرائيل ولحظات التوتر بين 
السلطات البريطانية:فى.فلسطين والمستوطنين الضهاينة ز ولحظات الور بين 
فرنسا والمستوطنين الفرنسيين في الجزائر). 


1 .- دراسة تاريخية للعناصر التي أزَّت إلى صدور وعد بلفور (أهم إنجاز صهيوني 
الدور؟ 
ور 


2 إحراء عمليات عقلية تصورنة كن :مار التئياسية الأمريكية لوغات اللوني 
الصهيوني وغابت إسرائيل. هل سياسة الولايات المتحدة تجاه القومية العربية 


(على سبيل المثال) كانت ستتغيّر لو أن بهود العالم وإسرائيل اختفوا من على 
وجه الأرض أم أن ملامحها الأساسية ستظل كما هي؟ 


الجزء الثالث 


الباب الأول: الحلولية ووحدة الوجود والكمونية 


الحلولية ووحدة الوجود والكمونية: التعربف من خلال دراسة مجموعة من 
المصطلحات المتقاربة ذات الحقل الدلالى المشترك أو المتداخل 

هناك عدد من المصطلحات د تستخدم للإشارة,ٍ إلى مفهوم الحلول, وهي تستخدم 
أحياناً كمترادفات وأحياناً أخرى كمصطلحات ثشير إلى مفاهيم متقاربة. وبُلاحظ 
أن المعاجم الفلسفية واللغوية المختلفة لا تتفق على معنى محدّد أو دقيق لهذه 
المضطلاحاتء ولذا فان حفلها الدلالي تداخل بشكل كبير. ومن أهم المصطلحات 
ما يلى: 


1 «الحلولية»: وقد ترجمها أحد المراجع بالكلمة الإنجليزية «إنفيوشن 
.«infusion‏ 


2 «وحدة الوجود»: وقد ترجمها أحد المراجع بالكلمة الإنجليزية كلمة «بانثيزم 
.«pantheism‏ 


3 «الكمون»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «إمنانس 2۸6۸٤٥٤‏ 0|». 

4 «الباطن والباطنية»: ولهارترجمات عديدة باللغة الإنجليزية مثل: «إسوتريك 
©50116©». كما تترجم إلى «اكلت 0|6ا006» بمعنى «الخفي», وإلى «إنترنزيك 
116 بمعنى «جزء لا يتجزاأ», و«إيمنينت ۱۱۵۸8٩٤‏ |» أي «كامن». 

5 «المحايثة»: وهي ترجمة أخرى لكلمة «إمنانس 01306066أ» الإنجليزية. 
6 «الاتحاد»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «يونيان ۸10١‏ 1ا». 

7 «الفناء»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «أنيهيليشن 3800اأطأطاة». 

8 «الفيضية»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «إمانتيزم 617311311517©». 

9 «التجسد»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «إنكارنيشن ۸٥4۲١810١‏ |». 


0 «النفسانية الشاملة»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة: «بان سايكيزم 
.«pansychism‏ 


1 _ «المبدأ الحيوي»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة «أنيميزم ١15١‏ 2/1». 


2 «إسقاط الصفات الإنسانية على كل الكائنات»: وتقابلها في الإنجليزية كلمة 
«انثروبومور فيزم 211111001701011517». 
3 «الماكروكوزم (الكون الأكبر) والميكروكوزم (الكون الأصغر, أي الإنسان)»: 


وتقابلها في الإنجليزية عبارة «ماكروكوزم اند ميكروكوزم 3170 3610605117 
.«MIcrOCOSM‏ 


وما نهفنا :في الفداخل المخطلفة عن يعض هذه المضصطلخاك ليش تحديد مفتى أو 
تعريف كل مصطلح على حدة, وإنما تحديد الحقل الدلالي العريض والإشارة إلى 
العناصر المشتركة والمتداخلة بين المصطلحات. 


0 أن الحقل الدلالي لكل هذه المصطلحات يفترض أن التنوع والثنائيات 

خالق/مخلوق ‏ مطلق انسبي - كلياجزئي ‏ جوهرياعرضي ‏ روحي/مادي ‏ 
i‏ داخل/خارج) هي أمور تنتمي إلى عالم الظاهر وما يحدث أن 
طرفي الثنائية يتصلان ألم يمتزجان, ويفنى أحدهما في الآخر وبذوب, دي يكونا 
الحيز الطبيعي (الناجمان عن انفصال الخالق عن المخلوق) ويظهر في العالم 
جوهر واجد فض عالما واحديا (أق ان الجلولية هي تغبير عن البرعة الجدييرة 
في الإنسان, مقابل النزعة الربانية نحو قبول الحدود والتركيب والثنائية 
والمقدرة على التجاوز). 


والمصطلحان الأول والثاني (الحلولية ووحدة الوجود) هما الأكثر شيوعاً. وسنقوم 
باستخدامهما للإشارة للحقل الدلالي الذي تصفه كل هذه المصطلحات, وذلك 
لعدة اسباب من:بينها سهولة الاشتقاق من كلمة «دخل»::ومن ذلك ايضا أن 

كلمة «حلول» تفيد درجات مختلفة من الحلول تشكل «وحدة الوجود» آخر 
درجاتها وأكثرها غلواً وتطرفاً. وذلك على عكس مصطلح «وحدة الوجود». فهو 
يشير إلى حالة نهائية مثالية غير قابلة للتدرج. وعلى هذا فإن مصطلح 
«الحلولية» كلمة تشير إلى كل من عملية الحلول التدريجي التي تتم من خلال 
مراحل متدرجة وإلى ثمرة هذه العملية, أما مصطلح «وحدة الوجود» فيشير إلى 
مرحلة نهانية واعؤة سكونية (ناني تعد ماحل شابقة )اف الى النمرة وحسني: 
الأمر الذي يعني قصور القيمة الدلالية لهذا المصطلح وضعف قيمته التفسيرية 
والتصنيفية. ولزيادة القيمة التفسيرية والدلالية للمصطلح قد نضيف كلمة 
«واحدية» لنفرق بين الحلولية وبين درجات وحدة الوجود الأخرى, فالحلولية 
الواحدية هي وحدة الوجود. كما سنضيف كلمة «روحية» و«مادية» للتفرقة بين 
شكلي وحدة الوجود الأساسيين. 


وقد وجدنا أيضاً أن من الضروري إضافة كلمة «كموني» لكلمة «حلولي» بل 
واستخدامها احيانا بمفردها لنصف النظم الحلولية. فنقول «نظام حلولي كموني» 
أو «المرجعية الكمونية» أو «اتجاه رحمي كموني» أو «الكمونية», فكلمتا 
«حلولية» و«وحدة الوجود» تستدعيان عالماً جميلاً وربما لا عقلانياً من التصوف 
والزهد والدروشة:, وهو ما بقلل من قيمتهما التحليلية والتفسيرية ويطمس الأبعاد 
الكلية والتهائية التي ثرية أن:مسر إلنها:: ان العالم مكون من حوهن واحد وسيم 
بالواحدية الصارفة: 


الحلولية 

«حل المكان وبه», بمعنى «نزل به», و«حل البيت», بمعنی «سكنه» فهو 

«حال». والحلول قد يكون بجزء وقد يكون بكل, ولكنه في أكثر درجاته i‏ 
وفي منتهاه هو ' ' اتحاد الجسمين اتحادا تام يذوب به كل منهما في الآخر بحيث 
تكون الإشارة الى أحدهما إشارة إلى الآخر ' '. ويعني مصطلح «الحلولية» أن الإله 


والعالم ممتزجان وان الإله والقوة الداخلية الفاعلة في العالم (الدافعة للمادة 
الكامنة فيها) هما شيء واحد, وان هناك جوهرا واحدا في الكون, ولذا تتسم 
المذاهب الحلولية بالواحدية الصارمة وإنكار الثنائيات الفضفاضة التكاملية, 
والسقوط في الثنائيات الصلبة أو الاثنينية وإنكار الحيز الإنساني. وقد ترجمها أحد 
المراجع بالكلمة الإنجليزية «إنفيوشن 11]005100أ». أما معجم اللغة ا 

المعاصرة لهانز فير (عربي - إنجليزي): فقد أدرج كلمة «إنكارنيشن 

0 أي «التجسد» مقابلاللكلمة. 


وحدة الوجود 

«وحدة الوجود» تقابلها في الإنجليزية كلمة «بانثيزم 021/1]1615171», وهي مشتقة 
من الأصل اليوناني «بان» بمعنى «كل» و«ثيوس» بمعنى «إله». وكان جون 
تولاند الإنجليزي (وهو من رواد الفكر الصهيوني ‏ غير اليهودي ‏ والغنوصي) أول 
من نحت المصطلح عام 1705 , : ثم انتشر منه إلى اللغات الأوربية الأخرى. 
والمصطلح يعني ان كل سيت هي الإله وأن الإله هو كل الموجودات, وأن 
الإله هو العالم وان العالم هو الإله. والإله والغالة حقيقة واحدة, ولهذا يقول 
أصحات وحدة الوجود أنه ليس في العالم وجودان أو جوهران بل هناك جوهر 
واحد. وهو جوهر متجاوز للإنسان. 


ETE‏ تقابلها في الإنجليزية كلمة «إمنانس 017316166أ» والصفة «إمنانت 
11 بمعنى «حال في». من الفعل اللاتيني «إيمانيري ٩۵76۲٥‏ |آ» 
بمعنى «يبقى في». وفي اللغة العربية,. «كمن» بمعنى «توارى» و«كمن له» أي 
«استخفى في مكمن لا يفطن له», و«اكتمن» بمعنى «اختفى». و«الكمون» هو 
«صفة ما هو كامن», و«الكامن» هو ما ينطوي عليه الشيء بصفة دائمة وإن 
كانت غير واضحة؛ وهو وصف ينطبق على جوهر الأشياء (ولذاء يذكر معجم 

أكسفورد [إنجليزي ‏ عربي] لدونياش كلمة «جوهر» كإحدى ترجمات الكلمة). 


وحينما يُقال إن " الله كامن في الكون " فهذا يعني أن الإله والكون كيان (جوهر) 
واحد, وحينما يقال إن "قوانين الكون كامنة فيه" فهذا يعني ان من يريد أن يفهم 
هذا الكون عليه أن يدرس القوانين الكامنة فيه لا يتجاوزها. ومبدأ الكمون هو 
افولا بآن" الكل داعل الكل" والقول ان عاف الوجود فكو بعضها عا ولا 
تؤلف إلا حقيقة واحدة, وهو عكيس النجار رو التعالي انسار «الاور والتعالي »0 
ولا تطبيق منذ | الكمور على هده الضورة مقدمة ون :مقدمات دات 
وحدة 'الوجوة أو :تشيحة من نتائجه. ففي مذهب وحدة الوجودء تكون ماهية الإله 
كامنة/باطنة في العالم: أي أن الإله والعالم واحد. وقد قال إسبينوزا في تعريفه 
للإله باللاتينية «دیوس إست أو ربروم كاوزا إمانينز, نان فيرو ترانسينس 
.««deus est omnium rerum causa immanens, non vero transiens‏ «الإله هو 
السبب الكامن لكل الأشياء, لا العلة المؤثرة عليها من الخارج». وارتباط اسم 
إسبينوزا بهذا المصطلح له دلالته. فإسبينوزا هو الذي نادى بتعادل وترادف الإله 
واللبيعة: اي كمون الله في الهاي أن لا لددوالتاتيعة ل ااا ووه 


واحد. 


والكمون الكامل بهذا المعني هو الإنكار الكامل للحيز الإنساني والسقوط التام 
في قبضة الصيرورة وإنكار أي وجو للكل المتجاوز. وقد وصف جان بياجيه المثل 
الأعلى البنيوي بانه " السعي إلى تحقيق معقولية كامنة عن طريق تكوين بناءات 
مكتفية بنفسهاء 0 ا ا ا . 
وما تقوله هذه العبارة هو ما يقوله إسبينوزا مع تغيير في المصطلح., فاللغة 
واحدة: أما الكلام فمتغير (كما يقول البنيويون). وقد ترجم عبد المنعم الحفني 
في موسوعته ‏ الفلسفية كلمة «إمنانتزم "١۸١۵۸8۸٤5۳‏ |» بكلمة «مذهب 
الحلول». وتحدث في هذا المدخل عن حلولية طاليس (العالم حافل بالآلهة الإله 
منبث في العالم), وأنكسماندر (اللامتناهي), وه رقليطس (المبدأ الواحد وال 
كل المخلوقات), وأكشانوقان (العالم هو الإله). والرواقيين (المبدأ الأول الإله 
ينفذ في كل العالم), وإسبينوزا (الإله والوجود واحد). والحلاج (الناسوت صورة 
اللاهوت)؛ وبعض نظريات التصوف الإسلامي الحلولي (نظرية النور المحمدي 
التي تزعم أن الرسول اجتمعت فيه روحان: روح إلهية قديمة لا تجرى عليها 
أحكام الفناء والتغير [اللاهوت]:, ١‏ وروح بشرية حادثة تجرى عليها أحكام الكون 
والفساد [الناسوت]). كما يستخدم كانط «إيمنينت ٣۵۸8٩‏ |» في مقابل 
«متجاوز». وهي تعني في واقع الأمر «الشيء في ذاته». ويستخدم بعض 
الفلاسفة الماديين كلمة «كامن» بمعنى «مثالي», أي «منفصل عن عالم 
المادة», ففلسفة كانط في مصطلحهم فلسفة كمونية «إيمنينت «immanent‏ أي 
«مثالية». فعبارة «إيمنينت هستوري 1151019 01172116111أ» (التي يمكن ترجمتها 
بعبارة «تاريخ كۆ نى أو حتى تاريخ باظتي ©)تستخدم للإشارة إلى رزؤية تاريخ 
العالم باعتباره عملية تتم من تلقاء نفسهاء مدفوعة بقواز نين كامنة في التاريخ 
نفسه» دون الخضوع لأية مؤثرات خارجية مادية مثل الصراء الطبقي أو الوعي 
الاجتماعي. وتشير عبارة «فلسفة الكمون» («إيمانينس فيلوسوفي immanence‏ 
(«philosophy‏ إلى مدرسة فلسفية ظهرت في أقاخن القرن التاسع عشر 
وُصفت بأنها فلسفة ذاتية مثالية وجّهت النقد لمفهوم كانط «الشيء في ذاته» 
واعتقدت في عدم وجود أي يديء سوى موضوع الفكر, فالوجود كامن في 
الوعي, والذات مرتبطة تماما بالموضوع. ودعاة هذا المذهب الفلسفي يرفضون 
القول بأن الفكر انعكاس للعالم في الوعيء فالإدراك هو دخول الأشياء في 
الوعي. وقد حاولوا التملص من التمركز الكامل حول الذات بافتراض وجود" ر 
عن سكل عام او وعي نوعي " (بالإنجليزية: جنيريك 0610616) يَوجّد مستقلا 
عن الدماغ الفردي. وقد ورثت المدرسة الفينومنولوجية کا من هذه 
الأطروحات وطورتها, و وصفت هي الأخرى بأنها مدرسة «إيمنينت 
anentےimm»‏ بمعنى «مثالية». 


والخطاب التحليلي (الفلسفي وغير الفلسفي) الشائع في معظم أنحاء العالم 
خطاب هيجلي, اي حلولي كموني, وقد شاعت كلمة «إمنانس 10103160066أ» في 
الفلسفة الغربية الحديثة بمعنى «كامن» أو «باطن في الشيء». فيقول هايدجر 
"لقد استبعدنا كل ما هو ليس بكامن في الوعي الإنساني". وعَرّفت الشكلانية 
(بالإنجليزية: فورماليزم (formalism,‏ بأنها "قراءة كموئية كافلة عير اة نأف 
شيء خارجها" ٠‏ وعلرّف أحد مؤرخي الفلسفة الرؤية العلمانية بأنها فلسفة 
الكمون الكامل, 3 فلسفة الجوهر الواحد والواحدية الصارمة والحلولية الكمونية 
الواحدية. 


ومن منظور هذه الموسوعة. من المهم الإشارة إلى أن التجلي الأنثوي للإله في 
المنظومة القتّالية هي الشخيناه وهي من فعل «شخن» بمعنى «سكن» و«حل» 
و«استقر» (وهو قريب من معنى «كمن» ومترادف مع فعل «إيمانيري 
©1211 اللاتيني). والشخيناه, ليست التجلي الأنثوي للإله وحسب وإنما هي 
أنضا شعت :| ندير ايل فكان نمه و خد كافلة نين الإلفو الشعي التهودق رفو 
حلول وكمون كامل). 


وفي المنظويات الغنوصية. وهي منظومات حلولية كمونية كاملة, يُعد أصحاب 
الغنوص جزءليمن الإله. ولذاء فحينها يُرسل الإله بالمخلص لتخليصهم, فهو في 
واقع الأمر تخلص نفقسه, فهو المخلقص المخلص (باللاتينية: سلفادور سلفانديس 
5 5317/300): ومن ثم فصاحب الغنوص هو العبد والمعبود والمعبد 


ونحن نذهب إلى أن العلمنة هي عملية «تكمين» أي جعل المركز كامناً في العالم 
فيصبح الكون مكتفياً بذاته (مرجعية ذاته), وهذه هي المرجعية الكامنة. وقد 
عرفت الوضعية بأنها تعني أن يكون معيار الحكم على الشيء هو ذات الشيء, لا 
من مصدر خارجه أو تفل عه اي أن معياره كامن (حال) فيه. والمرجعية 
الكامنة لابد أن تكونٍ واحدية وتنكر التجاوز. ولنضرب مثا تؤمن اليهودية 
الحاخامية بأن الماشئّح سيأتي في آخر الأيام عندما يشاء الإله ليعود بشعبه إلى 
صهيول» فالعودة منوطة بإرادة الإله ولذا كان اليهود لا یزورون فلسيطين إلا 
للحج أو لله عن «حب صهيون»», أما الاستيطان فيها فكان جرا أي أن 
العودة كانت تدور في نطاق مرجعية متجاوزة (لإرادة اليهود). فجاءت الحركة 
الصهيونية وقامت بعملية تكمين, إذ قررت أن مسالة العودة مسالة تتوقف على 
مشيئة البشر (الطليعة الصهيونية محل الكمون) الذين يمكنهم أن يقرروا متى 
يمكن تحقيق هذا المشروع في داخل الزمان (فلا تجاوز لإرادة البشر والزمان). 
وستتم عملية العودة (بعد دراسة الملابسات المحلية وتوازن القوى الدولية) 

بهدف الاستيطان في فلسطين, وهي منطقة جغرافية تقع بين آسيا وأفريقيا 
مجاورة لمصر وتطل على قناة السويس, وهي منطقة مهمة لا لأن الإله باركها أ 
اختارها وإنما لأن بإمكان المستوطنين الصهاينة القيام على خدمة المصالح 
الغربية فيها. والفلسفة المثالية الألمانية (رغم مثاليتها وحديثها عن التجاوز 
والتعالي) هي في بتهاية :الام وقي التجليل الأخير فلسيفة حلولية كمونية؛ فالاو 
والتعالي فها بظل: بذور في إظار المزرجعية الكامنة: 


وثمة اتجاه عام في الغرب لاستخدام كلمة «بانثيزم 023171161517» للإشارة إلى 
وحدة الوجود الروحية (التقليدية والوثنية). واستخدام كلمة «إمنانس 
«immanence‏ (وترد أحيانا في شكل «إمننتزم 107107311610115117أ») للإشارة إلى 
وحدة الوجود المادية, أي الرؤية العلمانية المادية الحديئة التي تردى أن العالم 
يحوي داخلة .ها يكفئ لتفسيرة: ومن نم يمكن تاسسن النظم المعرفية والأخلاقية 
على اشاش المعرفة العقلية والعحسية -وحسب :دون الاهتقام باق شيء خازرج 
النظام الطبيعي. 


«الفيضية» تقابلها في الإنجليزية كلمة «إمانتيزم 21/13115117/ع», وهي من 

الكلمة الإنجليزية «إمانيشن 723126101اع», ولذا تاتي الكلمة على النحو الا 
«إمانيشانزم 7311236101115117/اع», وهي شكل من أشكال القول بوحدة الوجود. 
ويُعتبر هرقليطس الفيلسوف المادي اليوناني اول من عبر عن نظرية الفيض 
بقوله: "كل الأشياء تفيض". وقد قال الأفلاطونيون المحدثون إن علاقة المُثُل 
(الأفلاطونية) بعالم الموجودات الحسية ليست علاقة خلق وإنما علاقة فيضء إذ 
يفيض الإله عن ذاته فيظهر العالم أو ينبثق عنه العالم, فالفيض يحدث كما 
تسيل المياه أو كما يصدر النور عن الشمس. ومهما كانت الصورة المُستخدّمة, 
فإن الفيضان أو الانبثاق لا ينتج عنهما تغير في المصدرء وعملية الفيضان والانبثاق 
تفترض وجود طرف أعلى وطرف أسفل وقمة وحضيض (ثنائية صلبة) ولكنهما 
ليسا منفصلين, فالإله هو النفس الكلية التي فاضت عنها نفوس الكواكب 
ونفوس البشر وسائر الموجودات الحسية, وبذلك تتحقق الصلة العضوية الحلولية 
الكمونية بين العالم الأعلى والعالم الأسفل. ولكن الصلة رغم عضويتها تتم من 
خلال حلقات, فالشعاع يتضاءل (وسخاء الفيض يتناقص) كلما ابتعد عن الأصل, 
ولذا نجد أن كل مرتبة أدنى من التي سبقتها وأعلى من التي تليها في الحقيقة 
والكمال والخيرية, حتى يخبو الشعاع أ يكاد وحتى ينصب الفيض أو يكاد. وبهذا 
يتحول الوجود إلى عدم ويصدر العدم عن الوجود, ويتلاشى النور في الظلام 
ويصدر الظلام عن النور, ويتبدد الخير في الشر ويصدر الشر عن الخيرء وتتاكد 
الصلة الواحدية وتسد التغرات:وثملاً الفجوات. وبهذا: يمكن القول. بان نظرية 
الفيض محاولة لتاكيد الوحدة والواحدية الصارمة دون التخلي عن محاولة تفسير 
التنوع. وقدرذهب بعض الفلاسفة العرب إلى القول بالفيضء, فقد وجدوا فيه رؤية 
تُضهر رقضا للعقيدة الإسلامية التي تفصل بين الإله والعالم وتحصر الصلة بينهما 
في خلق الله لمخلوقاته وفي الوحي المُنرَّل على الرسل والانبياء واخيرا على 
الرسول عليه الصلاة والسلام (خاتم المرسلين).: أي أن الرؤية الفيضية بتأكيدها 
الصلة العضوية والمباشرة بين الخالق والمخلوق تنكر فكرة الخلق من العدم 
وتفتح الباب على مقضراغيه لتقاليد الثيوة المنفتحة التي لا تتتهي: وتتاسخ الأرواج: 
وما يهمنا هو أن نظرية الفيض تفترض وجود جوهر واحد في الكون, كما تفترض 
أنة تسم بالواحدية: 


القصية التقايده ال ترق 0 الحركة :من 0 2 ا ا ار 
الداروينية وكل النظريات المادية الخذيثة ترى الحركة من أسفل إلى اعلى. 
ونظرية هيجل نظرية فيضية, فكل شيء ليس سوى حالة وسط من الوجود 
والعدم, فالفيض هو وحدة الوجود والعدم والعملية التاريخية هي ا الفيض 
التدريجية, فالفكرة المطلقة تتحقق تدريجياً من خلال المادة والتاريخ, والنفس 
الكلية قد انبثق عنها النور الذي يتخلل ثنايا ا إلى أن يصل إلى نهاية التاريخ 
فيصبخ العالم كله ورا وتصيخ الذات موضوعا. 


التجسد 
«التجسّد» تقابلها في الإنجليزية كلمة «إنكارنيشن 10062111316100». وتستخدم 
الكلمة للإشارة إلى الإله حين يتجسد في العالم, اي حين يظهر على هيئة شيء 


محسوس يمكن إدراكه بالحواس الخمس وبالذات کلف صورة شخص» وبصبت, 
اللاهوت ناسوتاً, فكأن الإله قد حل في أحد مخلوقاته فحدث اتحاد بينهما ولم يعد 
هناك فارق بين خالق ومخلوق فهما جوهر واحد. وتُستخدم الكلمة في لا 
المسيحي 0 إلى تجسد الإله (الأب) في صورة ا (الابن): ولكنها 


a‏ باليونانية «آیکون» بمعنى «صورة» أو «تمثيل». ومنها «التأيقن» 

بالنحت. وفي السياق المسيحيء, تشير كلمة «أيقونة» إلى «لوحة» أو «رسم 
بارز» (بالفرنسية: با رليف (bas-relief‏ أو "لوحة فسيفسائية للمسيح او العذراء 

(وأحياناً أحد القديسين). وکانت الأيقونات 0 مساعدة أو ا 0 
عواتهم. 


وهناك حركة ر تُسقّى «أيكونوكلازم 16000613517», أي «تحطيم الأيقونات» أو 
«تحطيم الأوثان», ظهرت حول القسطنطينية في القرنين الثامن والتاسع لحت 
ا الإسلام), رأت أن الأيقونات تشكل سقوطا في الوثنية باعتبار أن كرا فين 
الفضلين أضبحوا يظئون أن الايفوية هي نفسها الشخص المقدّس اال 
عليها. وقد نجحت الحركة بشكل مؤقت إذ ظهر أباطرة معادون للأيقونات. وحتى 
بعد قمع الحركة, كان الفنانون البيزنطيون يحاولون الابتعاد عن التصوير الواقعي 
والميل نحو التجريد. وذلك حتى يبتعدوا عن التجسيم والتوثين. 


وفي الفلسفة الحديثة يرى بيرس أن هناك علامات ثلاثاً: الشاهد «إندكس “«1006» 
(وهو الإشارة العادية فقتل اشارات:الحرون على :شل المتال:“فتمة مسافة 
تفصل بين الشاهد والمشار إليه). والرمز (وهو إشارة تُختار لتقوم مقام شيء 
محدد فالعلم هو رمز الوطن, فالثغرة بين الشاهد والمشار إليه تضيق). وأخيراً 
الأيقونة (وهي علامة تدل على موضوعها من حيث انها ترسمه أو تحاكيه وبالتالي 
تننظ فيها إن تسار كه عض الخصائص). 


وفي هذه الموسوعة, نستخدم عبارة «لغة اتقون بمعنى أنها لغة تحاول أن 
تلغي المسافة بين الدال والمدلول إلى أن يصبح الدال مدلول, ملتفاً حول نفسه 
لا يشير إلى شيء خارج ذاته مركز كامل حول الذات). وحالة التأيقن الكاملة 
هي حالة الالتفات الكامل حول الذات. 


ولنضرب بعض الأمثلة على اللغة الواحدية المتأيقنة أو تلك التي 
تحاول ار تصل إلى الواحدية: 


1 الصور والرسوم والنماذج والأشكال البيانية. 
2 اللغة التصويرية الصينية (الإيديوجراف) والكتابة الهيروغليفية حين تكون 


الكل في :نفسها الضوره المرئية اللي فيشار إلى " الشفيين:" بالشكل 117 
تكون الكتابة قائمة على رسوم ترمز إلى أشياء أو حالات (خلاف الكتابة الأبجدية 


المُكوّنة من اجتماع حروف تستحيل أصواتاً وتستحيل الأخيرة مدلولات). 


3 الكلمات التي يُحاكي صوتها معناها مثل «أزيز الطائرات». و«نهيق الحمير» 
و«وشوشة» و«غرغرة» و«سقسقة»›» و«فرقعة» و«طرقعة». 


4 ات الال هل داه فى كلض عر عن الال ولكتها ملتصفة افا 
(وكذلك صيحات اللذة الجنسية). 


5- تقال إن لفظة «أم» (وهي لفظة تتكزر في كل اللغات) تشبه: حينها ينطقها 
الطفل, الصوت الذي يحدثه أثناء عملية الرضاعة. ويُلاحظ أن الدال «أم» هنا قد 
التصق تماماً بالمدلول نفسه (حركة فم الطفل أثناء الرضاعة), فهي, إذن, لفظة 


6 الأيقونة حينما يظن العابد أنها تصبح موضع الحلول الإلهي بالفعل لا مجرد رمز 
له. والتمثال حينما يظن العابد أن الإله حل فيه فأصبح التمثال هو الإله, أي تصدّم. 


7 الغلمية الذقيقة: مخصوضا فن جالتها الحورة آذ تة اللقة مكموفة 
من الدؤال المكتفية نداتها. 


8 اللغة الخاصة جداً التي لا يفهمها إلا صاحبها. 
9 التعويذات السحرية التي لا تعني شيئاً في حد ذاتها ولكنها من المفترض أن 


تؤدي إلى إحداث اثر ما. 
0 اسم الإله الأعظم حينما تُنسَب له مقدرات سحرية. 


1 - كان الناقد المسرحي أنطوان أرتو كإنظر ما يُستََى «مسرح القسوة») 
يطمح إلى مسرح أيقوني ليس مبنياً على الكلمات وإنما على حركة الجسد 
مفباشرة وعلئ مشاركة المتفرحين: دون وحود تفن تفيدهم: وكان متله الأعلى هو 
المسرح في الحضارات البسيطة حين تكون التجربة المسرحية هي نفسها تجربة 
دينية شعائرية لا تحتاج إلى نص أو مُخرج ولا يوجد ممثلون او جمهور ولا يفصل 
فاصل بين الواحد والآخر. 


12 - حاول أرتو نفسه أن يكتب ما سماه «الشعر اللفظي» وهو شعر مبني على 
تجاور أصوات لا دلالة لهاء إلا أن تركيباتها النبرية تصنع حالات شعرية, أو هكذا 
كان الظن. 


وعكس التأيقن واللغة الأيقونية هو الحرفية واللغة الحرفية. وهي تتحقق حينما لا 
يكون للدال أي قيمة في حد ذأته, لأنه يضاهي 0 تماما. ورغم اختلاف _ 
دال دون ل ا مدلول دون دال (أو دال لا قيمة له). ففي الحالة 


الأولى يكون المعنى كاسا في الدال وحسبة وقي النانية نضح المعدى كامداً في 
المدلول وحسب. واللغة المحايدة شكل من أشكال اللغة الحرفية, فاللغة 
المحاندة تحاول أن تكوق “شفافة تقاما يجبت تعكس الواقع كما هة 


والنظم الخلولية الكمونية عر عن نفسها من خلال الا قوت إذا كان فرك 
الكمون هو عقل الإنسان, وهي في هذه الحالة تستخدم ورا مجازية عضوبة, 
فالكائن العضوي المكتفي بذاته, الذي لا يشير إلى ما هو خارجه, هو قمة 
المرجعية الكامنة. كما تعبّر الحلولية الكمونية عن نفسها من خلال الحرفية (إذا 
كان مركز الكمون هو الطبيعة والتاريخ). أما النظم التي تدور في إطار المرجعية 
المتجاورة فتعير عن نفسنها فن خلال اللغة المجازية التئ تؤكد المسافة بين 
الدال والمدلول وعلاقة الاتصال والانفصال بينهما. 


وفي هذه الموسوعة نضع التأيقن الكامل مقابل العمومية الكاملة التي تصل إلى 
ويصبح هو الكل ٠‏ مرجعية, ذاته, عر كر الكهون: وتذهب بعص لا الفكرية 
(اللاعقلانية المادية) إلى أن كل ظاهرة كيان فريد لا يمكن ان تنتظمها انه اتعاظ: 
ومن ثم لا يمكن دراستها أو حتى فهمهاء فالظاهرة هي تجسد اللوجوس ومركز 
الكمون. والشعب العضوي (فولك) هو تعبير عن حالة التأيقن هذه حين يحوي هذا 
الشعت معياريته داخله ولا ستتطيع احد أن يحكم عليه خت معيارية خارجة 
عنه. والإنسان الطبيعي والتنويعات المختلفة عليه (الإنسان الدارويني والإنسان 
التستشوى) تحمل معياريته داخلة: فهو الندء والنهاية: هو الإنسان المتاله, بل هة 
الإله نفسه. ا ع ع NS‏ 
في الكل تماماً فلا يكون له وجود خارجه ولا تكون»له أبة حدود مستقلة. وتذهب 
بعص المدارس (العقلانية المادية) إلى أن الظواهر كافة خاضعة لقانون واحد عام 
يمكن الوصول إليه ودراسته؛ ومن ثم يمكن التنبؤ بحركة الجزء في إطار معرفتنا 
بالكل.:وتنائية التأيقن والعمومية هي صدى لثثائية صلبة أخرى": التمركز حول 
الذات والتمركز حول الموصوع: 


المبدأ الحيوى (أنيميزم): الأساس العميق للحلولية الكمونية 

«المبدأ الحيوي» بالإنجليزية <َاأَنيفَيرَمم 17> ويقال له أحياناً بالعربية 
«مذهب حيوية المادة» أو «الحيوية». وهو مذهب يرد الحياة والحركة إلى قوة 
باطنة في المادة هي «النفس»> (باللاتينية: أنيما ا . ويشير المصطلح إلى 
الأشياء والظواهر الطبيعية من بينها أرواح الموتى وبخاصة الاسلاف, وة 

كونية مختلفة) ومن ثم نشأ الإيمان بضرورة معاملة هذه الطواهر ول ااا 
والجبال والأحجار) كما لو كانت شخصيات حية لها مقدرة في التأثير على الإنسان 
ومسار حياته والتدكّل في مجرى الحوادث. ولذا كان الإنسان يعاملها معاملته 
لبني الإنسان من کک (من 0 | وأحياناً المراوغة. وتُعَدٌ عبادة 


ونحن نرى أن كل الفلسفات والديانات الوثنية هي أيضاً تنويعات على هذا المبدأ, 
فالعبادة الرومانية هي عبادة تؤمن بمجمع الآلهة وبعدد هائل من الهة كامنة في 


القوى الطبيعية والأماكن وهكذا. ولذا كان للمنزل إلهه وللمدفأة إلهتها. ولكل 
ايتن إلهها. وكان الإنسان يقدم القرابين لإله المكان لا إله العالمين. ولذا حينما 
كان ينتقل من بلدته إلى بلدة أخرى کان ينستى. الهته اول التقرب لإله المكان 
الذي ارتحل إليه. وكلما ازدادت الوثنية رقيا قل عدد الآلهة, إلى أن ضل إلى 
0 الإله لون الواحد الذي يحل في الأمة والشعب, ولكنه ليس إله العالمين 

فقضؤر علبهماء وتكن إن بطل الميدأ الحيوي إلى درجة من العالمية ويؤمن 
الإنسان انا الكلية للعالم (باللاتينية: أنيما موندي ا٩٣‏ 300103) وهو إله 
حال في الكون, فهو إله للعالمين ولكنه ليس مفارقاً للمادة أو التاريخ (وحدة 
وجود عالمية). 


وكل العقائد الحلولية الكمونية هي في جوهرها تنويعات على المبدأ الحيوي مع 
تزايد وتناقص في درجات التجريد. والأنيميزم البدائية هي أدناها في الدرجة, 
والحلولية الكمونية هي أكثرها تجدثّدا. ويمكن القول بأن الهيجلية هي قمة التجريد 
في المبدأ الحيوي (أعلى درجات وحدة الوجود المادية العالمية). وفكرة 
الإله/الصيرورة المحورية في المنظومة الهيجلية مرتبطة تمام الارتباط بالمبدأ 
الحيوي. والعلمانيةهي الأخرى شكل من أشكال المبدا الخيؤي بعد أن استفرت 
الأنيما تماماً في المادة, بحيث أصبحت المادة مكتفية بذاتها. تحوي داخلها كل ما 
يكفي لتفسيرها. وندلا فن أن بقدم الإنسان القرابين للآلهة العديدة ويراوغهاء 
أصبح يذعن لقوانين الحركة ولا يحاول التخلص من قيضتها (ويظهر التأرجح بين 
التمركز حول الات والتمركز حول الموضوع, وبين تأليه الكون وإنكار الإنسان, 
وتأليه الإنسان وإنكار الكون). وتحوّلت عبادة الأسلاف إلى الإيمان بالأرض 
والوطق والشعب بوعل هذا عبر المقردات والضور العجاريد الاساسية 
المشتركة sS‏ الحلولية الكمونية البدائية والمنظومات الحلولية 
الكمونية المتكدمة 


aT‏ (الكون الأكبر) والميكروكوزم (الكون الأصغر , أى 
«الماكروكوزم (الكون الأكبر) والميكروكوزم (الكون الأصغر, أي الإنسان)» 
ترجمة للعبارة الإنجليزية «ماكروكوزم اند ميكروكوزم 30 72361060517 
927 وكلمة «كوزموس 6051105» تعني «كون» ولكنها تعني في الأصل 
«نظام» مقابل «كيوس «chaos‏ أي «فوضى», أما «ماكرو 13610» و«ميكرو 
0 » فتعنيان «أكير» و«أصغر» علي التوالي. ومفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم يؤكد أف تقابلاً كاملا (أو شبه كامل) بين الكون والإنسان, 
lT‏ أو الزوعية أو ختى في الخصائض الحسدية 


وهذا المفهوم أو النموذج المعرفي (أو الصورة المجازية الإدراكية) هو امتداد 
للمبدا الحيوي (انيميزم) والنفسانية الشاملة والاتجاه نحو إسقاط الخصائص 
الإنسانية على الكون (بالإنجليزية: انثروبوموفيزم 311]110001170101115107), بحيث 
دون في العالم جوهر واحد (إنساني او شبه إنساني لا تتجاوزه كل الموجودات 
(ومنها الإله إن وجد(. 


والمصدر الأساسي للفكرة هو حوارات أفلاطون (فيليبوس 0 التي 
طورها أفلوطين فيما بعد. ويرد هذا المفهوم (أو النموذج) في كتابات ارسطو 
والرواقيين (الذين سموا العالم «الحيوان الأكبر» [باليونانية: ميجا زون 7602 
6.257 ويرد المفهوم كذلك في كتابات فيلو السكندريء وهي فكرة اساسية 
أيضاً في النصوص الهرمسية وفي القبّالاه اليهودية والقبّاله المسيحية من بعدها. 
وفي إطار هذه المفهوم تطوّر علم التنجيم (ويتضح في "الخرائط" التنجيمية حيث 
يُمثل الكون #باتزاعة على هة حسد |: نسان). وقد بعث مفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم في عصر النهضة, مع تصاعد معدلات الحلولية الكمونية وترجمة 

ت الهرمسية و"اكتشاف" القبالاه اليهودية واستخدامها في تفسير الكتاب 
المقدس وتستند فلسفة جيوردانو برونو إلى مفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم» وهي أساس اهتمامه بالسحر وبفن الذاكرة, فالإنسان من خلال 
معرفته اة نمك اه يعرف كل أسرار الكون: وبعد تراجع الكتابات الهرمسية 
استمر النموذج في كتابات لايبنتس في فكرة الموناد. 


وحتى بعد ظهور الرؤية العلمية الحديثة برؤيتها الآلية استمر نموذج الماكروكوزم 
والميكروكوزم في اشكال مختلفة مثل إيمان الفلاسفة بتماثل عقل الإنسان 
والطبيعة وتمائل قواتين العقل وقوانين الطبيغة: كما تظهن الفكرة مرة أخرقى 
في فلسفة شوبنهاور وإيمانه بالعالم كإرادة وفي النظرية الداروينية. والنظريات 
العضوية ككل هي تنويع على المبدأ الحيوي وتجل لمفهوم الماكروكوزم 
والميكروكوزم. واصطلاحات «علمية» مثل «المادة ذاتية التنظيم» هي امتداد 
خافت لهذا المفهوم. 


اللوجوس 

«لوجوس» كلمة يونانية تعني «قول» أو «كلام» أو «فكر» أو «عقل» أو «معنى» 
أو «دراسة» أو «علم» (وهذا المعني الأخير هو المقطع «أولوجي ل 0109» الذي 
يظهر في كلمات مثل «جيولوجي» أو «سيكولوجي»... إلخ بمعنى «علم الأرض» 
أو «علم النفس»... إلخ. وقد تطوّر معنى الكلمة ليصبح «الأساس» 
و«المطلق» و«الحضور» (فى قصظلة ها عد العذاتة ):. وستلاحظ أن ثمة تفط 
اسناسيا هو التارجح بين اللوجوس كفكرة مجرد متجاوزة واللوجوس كتجسد 
وحلول وكمون. 


1 في العبادة اليونانية: 


يبدو أن الكلمة تعود إلى العبادة اليونانية القديمة. فكلمة «لوجوس» فيها تشير تدز 

إلى كلمة الإله أو الالهة إذ هي لن يأني للنتي الوحي الإليى وال الإرشاف 
ال هق اسان يوحي اليف بالكلحة الس لون ويوصا للناس. لكن 
فكرة التبليغ دات فى التراجة ورا الخ في الترائد.فاضخ كلام النبي تفه 
لوجوس (وهذا الصراعء بين التبليغ والتجسد. هو صراع بين التوحيد والتجاوز من 
جهة, والحلولية الواحدية ووحدة الوجود من جهة اخرى). 


2 في الفلسفة اليونانية القديمة: 


استخدم بعص الفلاسفة اليوانيين (هرقليطس مثا هذه الكلمة, فأصبح اللوجوس 
المبدأ الذي إبسير الكون من خلاله, وهو الذي يفسر الثبات وراء التغير والنظام 
وراء الفوضى. فالأشياء رغم تنوعها تحجدث حسب اللوجوس. ويبدو أن هرقليطس 
كان يرى أن اللوجوس له وجود أو تجل ماذي مثل النار, فكان اللوجوش لم يعد 
كلمة أو مبدأ وإنما تجسّد في الكون على هيئة عنصر. ويعتبر اللوجوس فكرة 
أساسية عند الرواقيين بنزعتهم الحلولية التي تقرن بين الإله والطبيعة. وهم مثل 
هرقليطس, يرون أن اللوجوس قوة مادية في العالم (النار الأزلية) تسري في 
كل الكائنات باعتبارها مصدر الحياة أو العلة السببية والمشتركة, الخالقة 
والحافظة والمقومة لجميع الأشياء. والتي تُنظم الكون وتحقق التوازن بين 
العناصر كافة, فهي العناية الإلهية أو القصد الإلهي وهي أيضاً روح الإنسان. 


واللوجوس أزلية كما أنها روح الكون. 
3- اللوجوس أورثوس واللوجوس سبرماتيكوس: 


من الاستخدامات الأخرى لكلمة «لوجوس», اصطلاح «لوجوس اور وتر أي 
«العقل السليم», أو «الحجة السليمة» (وكلمة «أورثو» هي تلك الموجودة في 
كلمة «أورثوذكس». اي «العقيدة السليمة»). وقد استخدم السفسطائيون 
اصطلاح «لوجوس اقرتوسنة للإشارة إلى المبادئ والقواعد المنطقية التي ينبغي 
اتباعها للوصول 0 الاستنتاجات السليمة التي يمكن استخدامها لتقديم ده 
نظر ما بطريقة سليمة. وقد استخدم الرواقيون (من اليونانيين والرومان) العبارة 
اللاتينية «ريكتا راتيو ١2110‏ 16©612» للإشارة إلى النظام أو القانون السليم أو 
الضرورة التي لعن أن تمتثل لها أفعال الإنسان والعنصر العاقل الكامن في كل 
الأشياء. فكأن اللوجوس هنا هو الراتيو (التي اشثّقت منها كلمة «راشيوناليزم 
«rationalism‏ أي «العقلانية»). 


وقد استخدمت الكلمة أيضاً في الفلسفة الرواقية في عبارة «لوجوس 
سبرماتيكوس 5061113161005 10005» بمعنى «الكلمة التي تعطي الحياة». وهي 
عبارة تعني أن الكلمة بمنزلة البذرة أو المنيّ او سائل الحياة الذي ينثر في العالم 
باسره فيسبب الولادة والنمو والتغير في كل الأشياء (وهنا تظهر واحدة من اهم 
مفردات الحلولية). وإذا كان العالم من منظور اللوجوس أورثوس يشبه الآلة 
التي ثدار من الخارج. فهو هنا يشبه الكائن الحي. وتحوي اللوجوس 
سبرماتيكوس سائل الحياة الذي يحوي بدوره عددآ غير متناه من الحيوانات 
المنوية تقوم كل واحدة منها بخلق أ توليد كيانات, لكل منها هدف مستقل, ومع 


8ا قوق خو مناغ ةة متاو 
4 فيلون: 


استخدم فيلون مفهوم اللوجوس باعتباره القانون قبل أن يُخلق ويُرسل إلى 
الأرضء والمثال والنموذج الذي خلق الإله العالم وفقاً له (كما يقول 50 
وهو أيضا العقل الكوتي قبل خلقة: والوسيط الذي خلق الإلة العالم. نة 

الفنان بالآلة) والذي نعرف الإله به وهو الشفيع لنا عنده. وهو كذلك 7 0 


المذكور في التوراة الذي ظهر للآباء وأعلن لهم أوامره. ولكن اللوجوس مع 


تصاعّد معدلات الحلول يصبح كامناً في جميع المخلوقات, ولذا فهو العقل 


ويمكن القول بأن اللوجوس هو الركيزة وَالمَرَجَعَية النهائية الى قد تكوة: إها 
كافنة :فى الطبيعة او متجاورة لها أو ا 0 0 
جاز لنا استخدام اللوجوس كمقولة 50 ذات دلالة عامة في مجال مقا 

الأديان فيمكننا القول بأن اللوجوس هو النقطة التي يلتقي فيها الإله (المطلق) 
مع الإنسان (النسبي) داخل التاريخ والزمان ليتواصل معه وأن هذه هي الإشكالية 
الأساسية التي تواجهها كل الأديان ويحلها كل دين بطريقة مختلفة, نابعة من 
زوه وقد أعذ اللقاء بين الإنسان (النسبي) والإله (اللوجوس و المطلق) في 
حالة اليهودية شكل حلول الإله في الماشيّح وفي التوراة ثم في التلمود وأخيراً 
في الشعب اليهودي الذي يصبح بذلك مركز خلاص البشرية جمعاء. ثم تعيّق 
المفهوم مع انتقال اليهودية إلى تربة مسيحية (فقد عاش معظم أعضاء 
الجماعات اليهودية ابتداءً من القرن الرابع عشر في أوربا). فازداد مفهوم 
اللوجوس مركزية 00007 . ونجد أن التراث الحاخامي يجعل المشناه هي 
اللوجوس. أما التراث القبّالي فيخلع هذه الصفة على الشعب اليهودي الذي لم 
يعد مجرد تجسد للإله بل أصبح جزءاً لا يتجزأ منه (والشخيناه هي الشعب 
اليهودي وهي أيضاً اللوجوس). ويرى القبّاليون أن اسم الإله الأعظم (اللوجوس) 
هو أكبر تركز للحضور الإلهي ("في البدء كانت الكلمة" . أي أن الكلمة هي 
الاصل). . ومن يفك شفرة هذا الاسم, . ستتدفق فيه القداسة والحضور الإلهي 
ويمكنه الإتيان بالمعجزات والسيطرة على العالم: مثل التساديك الذي 
ييسمّى «بعل شيم طوف», وهي عبارة عبرية يمكن ترجمتها بعبارة «صاحب 
اللوجوسش»: وترتبط السحر بين أغضاء الحماغاث اليهودية. بهذا المفهوم. 


وفي اللاهوت المسيحي, أصبحت كلمة «لوجوس» تعني «المسيح وابن الإله قبل 
ان ينزل إلى الأرض»: وهو الأقنوم الثاتي: وهو ليس :منفصلا عن الاب وان كان 
قط را عنه. واللوجوس مخلوق من المادة الإلهية نفسها قبل بدء الخليقة. وهو 
موجود في عقل الإله ثم خرج إلى الكون. فالمسيح هو تجسد الإله (المطلق) في 
الزمان (النسبي) ينزل ويُصلب ويقوم. وبعد قيامه, يعود المسيح إلى الأب, 

وتصبح الكنيسة (جسد المسيح) اللوجوس المتجسد. فهي معصومة والبابا 
(رئيسها) معصوم. 


ويرى البعض أن اللوجوس في الإسلام هو القرآن (نقطة لقاء المطلق بالنسبي) 
على اعتبار أن القرآن هو كلمة الإله المطلقة وعلى اعتبار أنه كان قائماً بذات 
الإله باعتباره صفة من صفاته تعالى, ثم تشخص تلاوة وسفاغا وكتابة في الوجود 
الكوني. :ون كد المسلفون أن هذه ليست حالة تجسد وإنما مجرد تبليغ وتذكير 
م 0 القائمة في حالة التجسد هي علاقة توالد (وهو ما عبر عنه 
القرآن بقوله: "وقالت النصارى المسيح ابن الله" وجاء على لسان بني إسرائيل 
"تكن ا 00 ). أما العلاقة بين كلام الله القائم بذاته والقرآن إلمتلو أو المكتوب 
في المصاحف فهي علاقة الدال والمدلول اللذين لا يلتحمان أبداً إذ تظل هناك 
مسافة بينهماء.هي صذى للفسافة بين الخالق وكل«مخلوقاته (الإنسان. والطبيعة): 
والرسول (ضلى الله عليه وسلم) ليس تجسداً: فهو ليس إلا حاملاًللرسالة 


المكتوبة ولا يكتسب أن عصمة وإن كان يكتسب مكانة خاصة لا تماثلها مكانة. 


وتستند كل المنظومات المعرفية العلمانية إلى ركيزة نهائية TD‏ 
الغاده تكون. تعترلة العتصز الاساشى الذى يمكن :من لاله بكسي الكون قى 
ما يمكن تسميته «المطلق العلماني» وكلها تنويعات على المطلق العلماني 
النهاتي؛ الطبيعة/المادة: والذؤلة في السيق الصهيوني هن اللوجوون الجدرد 
(والعجل: الذهبق) الذي بحل محل الإله في النشى الحلولي:التفليدي.:ونتهم 
فلسنفة ما بعد الجداثة كل الفلشفات: القربية يأنها "متمركرة خول اللوجوس": 
ملوثة بالميتافيزيقا, ويحاول أنصار ما بعد الحداثة ناسين نسق فلسفي بدون 
لوجوس ومن ثم بدون مركز وبدون ميتافيزيقا بل بدون حقيقة. 


القداسة بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية 
«القداسة» لغة هي الطهر والبركة. ويتغير المعنى بتغير مجال تطبيقه: 


1 حينما تشير الكلمة إلى الإله. فإنها تعني الكمال الإلهي والتنزه عن 
الموجوداتم يقال : قدّس الإله» بمعني «تنزه», و«قدّس فلان ن الإله» 
بمعنى « عظمه وكبّره ور عما ل يليق بالألوهية». وجاء في التنزيل , 'ونحن 
ا وهو معنى أساسي للكلمة داخل المنظومة ا 


2 ها تظيق الغلفة على التسشنكون معناها الظيازة وحلول التعفة آذ 
البركة. كما يمكن أن يكون معناها الطهر الذي يصل إليه الإنسان باتباع تعاليم 
الإله وبفعل الخير وتحاشي الشر. والمعنى الكامن هنا أن الإنسان يتطهر من 
أدران المادة مثلما يتنزه عن الطبيعة. وعلي هذا يَقال: «قدس الإله فلاناً» بمعنى 
«طهمّره وبارك عليه»,. و«قدّس الإله تقديساً» بمعنى «طيّر نفسه له». 


من الواظع: ادن أن تعريفات القداسة التي :وروت :في اخم الل العرفة تدوز 


اساسا فی ٠‏ إطار المنظومة ا وقد وردت السمات التالية في معاجم علم 


1 غير خاضع للتقييم النقدي الذي يقتصر على ما هو زمني. 

2 المفد تن نكون :انها موهع اخدرام:ممووة «الحسة: 

8ءلا يمكن انتهاكة او الخروحعلية: 

4 - عادةً ما تستلزم الموجودات المقدّسة أن يقوم الإنسان حيالها بطقوس 


(دنفية) وخضوص]ً عند التجاتة إلنها أو معافلته. لها أو اقتراية منها أو اتضاله مغها 
مادا اق معنو | اا وره من الخو 


2_5 3 ڌم للح «المقددّس» مقابل «المدتس» (الحرام مقابل المباح), وهي 


ثنائية تعرفها جميع المجتمعات الإنسانية تقريباً. 


6 والشيء المقدّس ليس مقدّساً في ذاته انها را لارتباطه بمصدر القداسة 
وإشارتها له. ولذا فإن ما قد يكون مقدّسأاً في مجتمع قد يكون مدنّساً في مجتمع 
آخر. 


7-:والاشياء المفذسدة تكن أن تكون الألهة والارواع: والقلائكة؛ كما يمكن. أن 
تكون إلكائنات الخارقة للطبيعة أو حتى ينبوع ماء أو شجرة أو حجر أو قطعة 
سبج أو فضيلة خيوافية: بل قذتكون: الألقاط والعيارات والضرة الكلامية والأنغام 
الدر تله إنتفا وتمهف سةد وهن ا صا أن تكون ماهم موده مدل الا الف 
- أرض الوطن. 


0 خاضع للتقييم 0 وجهة 0 ا هو مدنس ا‎ n 


والشيء المقڈس تتحدد قداسته بسبب صلته بمصدر القداسة وتتحدد درجة 
قداسته بفدى قرية أو تغذة عن هذا المصدر. 


لكل ما تقدّم, لابد أن نشير إلى مفهومين مختلفين للقداسة, أحدهما داخل إطار 
المرجعية المتجاوزة (المنظومة التوحيدية) والآخر داخل إطار المرجعية الكامنة 
(المنظومة الحلولية). فالمصدر الأوحد للقداسة في الإطار التوحيدي هو الإله 
العلي القديرء والقداسة التي تفيض منه ليست أمراً ماديا متجسداً فيض عل 
الأشياء فيتخلل ثناياها. وإنما شق ام فجن فظو وغير مفهوم, تماماً مثل سمات 
الإله. فحينما نقول «عمت بركة الإله» فإننا نعني: «فاضت رحمته». وإذا كان الإله 
مصدر القداسة الأوحد.. فإن جوهر قداسته يعني انفصاله عن لور ا وة 
عنها. ولذاء حينما توجد أشياء مقدسة في المنظومات التوحيدية, فإنها تکون 
Te‏ ل وبلخض .عمر .بن الخطات (رضي الله عنه) 
علاقته بالحجر الأسود (وعلاقة المسلم بالمقدّسات) حينما قبّل الحجر الأسود 
قائلاً "إني لأعلم أنك حجر لا تنفع ولا تضر. ولولا نت رامت ر سول الله رضلئ: الله 

عليه وسلم) يقبلك ما قبّلتك" . فالحجر لا يعي, ولذا فإن عمر (رضي الله عنه) لم 
تفلك اد ف ان “في چاو او شک خا هية كا ود ا 
رسول الله (صلى الله عليه وسلم) يفعل ذلك ففعل مثله, أي أنه قبله من قبيل 
الطاعة والاقتداء بالرسول (صلى الله عليه وسلم(. 


ولذاء فإن الشيء المقدّس في إطار المرجعية المتجاوزة (المنظومة التوحيدية) 
هو دال يشير الي المدلول المتجاوز. مع الاحتفاظ بمسافة بين الدال والمدلول: 
وهي مسنافة لا يمكن تجاوزها باية حال ولكن.الانشان قد تقض فيه القداسة 
بشكل خرتي وتنقض المساقة سنة وبين الخالق إن هو حول المسافة التي تفضل 
بينه وبين الخالق إلى مجال للتفاعل معه. ويمكن إنجاز هذا إن حاول الإنسان 
الوصول إلى الصفاء والكمال الأخلاقيين باتباع تعاليم الإله التي أرسل بها في 
رسالته: ومن خلال الاستقامة والخلاص :من الأدران والشواتف. اللأخلفية 


ارات والمئول'اليفيةالفرؤزية القن ففف تجو عالم الطبيعة/القادة: 
والواحدية المادية الكونية, بعيداً عن الإله(. 


وفي هذا الإطار. يمكن فهم التصوف التوحيدي, فعن طريق المجاهدات النفسية 
والتحارب الصوفية والزهدية, وما إليها من الممارسات, تتطهر النفس البشرية 
من أذرانها وترقى في معارج قدسية بالمعنى المجازي, فهو تقرّب من الخالق لا 
يسد المسافات وإنما يحوّلها إلى مجال للتفاعل, ومن ثم لا يمكن أن يلتصق 
المتصوف بالإله أو يفنى فيه أو يتوحد معه, فالإنسان هنا ليس «الابلا مدلول 
ولیس دالا نيخت عن مدلولء وإنما هو دال محدد له مدلول إنساني محدد لا 
يستطية الإنسانة اسزاله او الخلي عنه أو تجاوؤزة:واققا يمكنة تق |فكاناتة 
الربانية الكامنة فيه عن طريق التواصل مع الإله والتقرب منه دون إلغاء المسافة 
(الحيز الإنساني) التي بين الخالق والمخلوق. والشعائر علامة على 
الطريق الذي لا نهاية له. وليست صيغة سحرية على المؤمن ع تملك ناصيتها. وإذا 

حاول الإنسان أن يؤدي الشعائر, بحذر شديد ودقة بالغة. فهذا من قبيل الطاعة 
والرغبة في الانتماء للجماعة والتقرب من الله, تعاماً كما فعل عمر بن الخطاب 
(رضي الله عنه) حينما قبّل الحجر الأسود. 


وعادة ما يحاط الشيء المقدّس بمجموعة من المحرمات الطقسية بحيث لا 
يقترب الموجود العادي من النظام المقدّس إلا إذا قام بطقوس تمهيدية وتطهرية 
تؤهله للاتصال به. وداخل الإطار التوحيديء يُعَد هذا تعبيراً عن الخشوع للمدلول 
المتجاوز والمصدر الأوحد للقداسة, وعن احترام الإنسان للخالق وإدراكه 
لقداسته. بمعنى تجاوزه و وعن إدراكه لوجود الحدود الفاصلة بين الخالق 
والمخلوق. ولذاء فإن علق الإنسان أن يقوم_ بشعائر الطهارة هذه لإ يمسه إلا 
المظهرون), وقغ هدا لا يصيح الشيء المقدس :مصدن القدامبة أومكمتها او 
تجسيداً لها؛ إذ يظل جزءاً من النظام الدلالي التوحيدي ويظل مصدر القداسة 
الأوحد هو الإله. 


ومصدر القداسة في إطار المرجعية الكامنة (المنظومة الحلولية الواحدية) هو 
الإله أيضاً ولكنه إله حال في مخلوقاته كامن فيهاء لا يتواصل مع مخلوقاته إلا من 
خلال تجسّد, وتنتقل القداسة من خلال حلول الإله في مخلوقاته؛ الفرد أو 
الجماعة أو الكون باسره. ولذاء تأخذ القداسة شكل مادة سائلة أو شحنة كهربية 
متنقلة أو موجات طوتية تتفل من الاه الى الجموجودات (القران أو الطعام أو 
الشراب أو ا أو الإنسان). والموجودات التي تنتقل إليها القداسة تصبح 
قداستها كامنة فيها. . ومن ثم فإن الحجر إلأسود يیصبح (هو نفسه) بالنسبة 
لأصحاب الاتجاهات الحلولية مقدّساً (تماماً مثل قبور الأولياء ومثل الأرض في 
المنظومة القومية العلمانية). ولذاء فإن ملامسته تعني انتقال القداسة منه إلى 
من يلامسه:, اي ان العملية هنا هي عملية التصاق مادية وملامسة حسدبة وليست 
عملية طاعة وتهذيب للنفس وتجاوز لعالم المادة. فالشيء المقدّس في النظام 
الحلولي الكموني هو دال يلتصق بالمدلول الأوحد (الإله). والإنيسان أيضاً دال 
يزداد في الاقتراب من مصدر القداسة حتى يلتصق بالإله تماما ويتوحد به. ويتم 
هذا'من خلال إشراق.فياسن أومن خلال اتباع ضنغ: طفوهبية تنفد بشكل ضارم: 
اون خلال تعاويذ ولعنات وبركات معينة ب بدقة بالغة وكأنها معادلة رياضية, 


إن وضعنا الأرقام في موضعها وصلنا للنتيجة الصحيحة. ويمكن أن تنتقل القداسة 
من خلال الوراثة لز من خلال القبام اال > ر في مال نكاة كدق 
بيولوجية عضوية. بل تصبح كذلك حرفيا في كتير فن الأخيان (الشعي المختاز 
موضع الحلول). ومن ثم لا علاقة لها بالأمر بالمعروف والنهي عن المنكر وفعل 
الخير وتحاشي الشر. 

والإنسان في المنظومة الحلولية الواحدية ليس دالا يشير إلى مدلوله الإنساني, 
ا دالبلا لل يخا ول أن تعس يه ال مدلول هنحا ون عن ری 
الالتصاق بمصدر القداسةروعن طريق التوحد به. وإذا كانت الشعائر في 
المنظومة التوحيدية تعبيراً عن طاعة الإله. فهي في المنظومة الحلولية وسيلة 
التوحد معه والالتصاق به وهي في ات الامر تعبير عن عة الإنسان في. ان 
تكون إرادته من إرادة الخالق حتى يمكنه التحكم في الكون - ومن هنا ارتباط 
القداسة في المنظومة الحلولية الواحدية بالسحر. وترتبط القداسة في هذه 
الحالة بالقوة ؛ التانترية الشاذة التي تتجاوز المقدرات الإنسانية العادية,. ويحاول 
الإنسان أن يظفر باكبر قسط من المنفعة من خلال فوته السحرقة وخصوصاً في 
الاجون التي ترف فيه عا جر | عن لوقه ل الانتصار في الحرب - 
التنبؤ والاستخارة - القوة الشافية - الخصوبة الإنجابية - الخصوبة الإنتاجية... إلخ. 


وكما أسلفناءيحاط الشيء المقدّسٍ بمجموعة من المحرمات الطقسية. ولذاء 
لابد من القيام بطقوس تطهرية. ولأن القداسة 95 شكل مادة في المنظومة 
الحلولية الواحدية, فإن الشيء المقدّس الذي يحوي القداسة داخله لابد أن يُعرّل 
تماما عن العالم غير المقدّس حوله (وإلا. فإن شحنة القداسة الموجبة قد تضيع 
وتحيّد بسبب شحنة الدناسة السالبة). ويبالغ الشعب المقدّس في شعائر الطهارة 
وفي عزل نفسه عن الآخر لنفس السبب. فإلشيء المقدّس والشعب المقدّس 
يصبحان بذلك تجسدا لمصدر القداسة وتجلياً له وليس إشارة إليه. ولعل الفرق 
بين القرآن الذي يقرؤه المؤمن والحجاب الذي يصنعه الكاهن هو فرق بين 
الخشوع لله والإيمان بقدرته من جهة والرغبة في الالتصاق به والتحكم فيه من 
جهة اخرى. 


وقد ترتبط القداسة بصفات وسمات ليست قد نيه بالمعنى المحدود للكلمة 
ولكها تحتوى على تعض الشفات الي نشم بها المقدس. بولذا: فان التشيء :ا 
الشخص الذي يتسم بهذه الصفات قد يُعدٌ مقدّساً. ولهذاء يكتسب الطبيب شيا 
المقدسة (في تصوّر بعض الناس), فالطبيب يأخذ أعشاباً ويخلطها فتتحو 

الأعشاب من مجرد مادة طبيعية إلى دواء (سحري) قادر على الشفاء, اه 
ناخذ العديد زهده الماذة الصلنة) وتضعها على الثار زهذه المادة المهيية غير 
الصلبة) فيلين الحديد. وفي كلتا الحالتين, فإن عملية التحويل غير مفهومة لدى 
الإنسان في بعض المجتمعات. وحتى بعد فهمهاء تظل عملية التحويل عملية 
مذهلة ذات أبعاد رمزية تتجاوز العملية المادية المباشرة (وعلى سب شيل المتال: 
فاا تنعلم سر فقون قزخ: إلا اننا'لا تملك الا الاحخساس. بمهابتة:خينما بظهر). بلك 
إن الصانع نفسه, الذي كان يقوم بالعملية, يشعر بمهابتهاء ولذا يقوم بتلاوة 
تعويذات معينة ويقوم ببعص الشعائر وكأنه يقترب من لشيء مقدس. وقد أخوونن: 
اعد الفه ند فسن المعفازيين أن الفا عن الذيث سكج مون الججر: لا كيدا ون 


عملهم إلا عند الفجر بعد أداء الصلاة. وذلك حتى تحل البركة. 


وفي المجتمعات التقليدية. ظهرت أحاسيس الخوف من التاجر والمرابي لهذا 
السبب؛ فهما يحركان البضائع ورأس المال فيحدث التحول (الريح الوافر) دون 
إضافة أي شيء. ومن ثمء, ارتبطت هذه المهن بالقداسة (بالمعنى الحلولي 
الواحدي) ثم بالسحر (ومن هنا إحساس أعضاء الجماعة ,الوظيفية قاد 
وبمقدراتهم السحرية وبا ستيه في المجتمعات التي وَظفوا فيها). والبغاء 
المقددّس في المجتمعات الوثنية البدائية مثل جيد على القداسة الحلولية المادية. 
فالبغي المقدّسة, من خلال ا اكيس مع العابدين, كانت 5 0 
القداسة: 


ويختلف نطاق الحلول والكمون ومن تم نطاق القداسة. فيمكن ان يزداد تركز 
القداشةشزايد درجة الحلول وكفون المركن. وقدتتركز القداسة في أجد عناصز 
الكمون دون غيره وتظهر الثنائية الصلبة. ويمكن أن يتركز المركز في الإنسان 
وهذا بدوره ناخد شكلين: حلول في فرد, وحلول في جماعة. وفي حالة الحلولية 
الفروة. كان الدلى ار ال كه صصح هو وحدة موضع الف اة أو الوط الاح 
بين مصدر القداسة في الكون والعالم المادي, وهو ضاحي:العر فان (والغنوض): 
كلاه من كلام الال وشلوكه اله فهو تخد كامل للإله في:الارض. وقي عطاق 
وحدة الوجؤد الروخية, تخد أن الماشتح هو هوض الخلول: أما في تطاق وجدة 
الوجود المادية فهو الزعيم المُلهم 


صاحب العرفان, كلامه من كلام الإله وسلوكه إلهي. فهو تجشّد للإله في الأرض 
ويتسع نطاق الحلول, ويتركز الحلول الإلهي في شعب فيصبح هو المركز وموضع 
القداسة, فهو الأنا المقدّسة (الإمبريالية التي تخوسل بقية البشر والطبيعة) 
ويصبح هذا الشعب د تجسّد الإله في الأرضء ولذا فهو شعب مقدّس وأرضه 

وحدة الوجوة 0 تأخذ الحلوليات الوثنية هذا الشكلء واليهودية 01 عر 
الأنبياء تتيع نفس النمط. أما في إطار وحدة الوجود المادية, فالقوميات العلمانية 
(التي تقدس الشعب) هي تعبير عن هذا النمط . ويمكن أن تتركز القداسة في 
الطبيعة/المادة فتصبح هي المركز المقدّس الذي على الإنسان أن يذعن له 
ويظهر هذا في وحدة الوجود الروحية على هيئة العبادة الحلولية للطبيعة وتأليهها 
وتقديس الأرض, ولا يختلف الأمر كثيراً في وحدة الوجود المادية فالقوميات 
العلما نية التي تقدش الارض وحدود الدولة والدولة نفسها هي تعبير عن هذا 
الشكل من أشكال الخلول: كما أن e‏ البيئية الجديدة التي تقدس "أمنا 


ثم يتسع نطاق القداسة ليشمل الكون بأسره فيحل الإله في الكون (الطبيعةء . 
الإنسان) ويكمن فيه, أي في كل الظواهر الطبيعية والإنسانية وبنفس الدرجة, أي 
أن كل المخلوقات (الإنسانية والطبيعية) تصبح ممتلئة بالقداسة وبنفس الدرجة 
ويتجسد المركز من خلالها وبنفس الدرجة. ولذاء يصبح كل شيء مقدّساً 
ويتساوى في الدرجة مع الأشياء الأخرى (بمعنى التسوية لا المساواة). وبذاء 


تصبح كل الأمور متساوية أفقية لا تراتب فيها ولا هرمية, يتساوى ا 
والنسبي. والمقدّس والمدئس. والروحي والماديء والمركزي والهامشي 
والإنساني والطبيعي, أي أن كل الأمور تصبح نسبية مباحة لا قداسة لھا a‏ 
هي حالة السيولة الشاملة وحالة ما بعد الحداثة والحلولية بدون إله. 


ونحن نرى أن البحث عن المقدّيس شيء اتسانسی بالنسبة للإنسان, إذ يبدو أن 
الإنميان لا يمكنه أن يواجة.عالماً .من الضيروزة الكاملة: والحياد الكامل: لآ مركز 
ار ا ال بو م ا لت يخال ذائما 
أت يستعيد القداسة لعالمه. وهذا يعود إلى أن الإنسان ليس مجرد إنسان طبيعي, 
مجموعة من العناصر البيولوجية, وإنما يوجد داخله ما يميزه عن الطبيعة/المادة. 
والعلمانية في تصوّرنا هي محاولة نزع القداسة عن العالم. وما بعد الحداثة 

تحاول أن تلفي كل الثناتياث.ومتها ثنانية المقدفن والفا سء حتى يضح الفالة 
عالما من الصيرورة الكاملة لا هو مقدّس ولا مدئس, ولا هو ثابت ولا متغير, ولا 
هو أزلي ولا زمني. 


الباب الثانى: الحلولية الكمونية الواحدية والعلمانية الشاملة 


الحلولية الكمونية: تعر 
تدوز معظم رؤى العالم J‏ اضر هي في الواقع غنضران انان : الإلدهن 
جهة والإنسان والطبيعة (أي العالم) من جهة أخرى. ومذهب الحلول أو الكمون 
(أو الحلولية الكمونية الواحدية أو وحدة الوجود) هو المذهب القائل بأن الإله 
والعالم (الإنسان والطبيعة كن من جوهر واحد, ومن ثم فهو عالم متماسك 
بشكل عضوى.عصمت لا اله اية ثغرات ولا يعرف الانقطاع ويتسم بالواحدية : 
الصارفة: ويمكن رد كل الكلؤاهر فيه مهما بلغ ها واتعدام تحاتسها: الى هيدا 
واحد كامن في العالم هو مصدر وحدة الكون و تماسكه ومصدر حياته وحيويته 
وهو القوة الدافعة له الكامنة فيه. ويمكن تفسير كل شيء من خلاله. 


ووحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية قد يختلفان في بعض الأوجه 
الفرعية إلا أنهما يتفقان في الأساسيات والبنية. فكلاهما يرى أن العالم يتكون 


من جوهر واحد. 


1 وهذا الجوهر الواحد أو المبدأ الواحد يُسيَى «الإله» أو «الجوهر الإلهي» في 
فتكلومات«وحذة الوكوة الروحية (الخلولية الكمونية الروحية). ويجري التعبير عن 
هذا بالقول: "حل الإله في العالم, أي في الطبيعة والإنسان". ويمكن تسمية 
الحوهر الواجد تسماف سيه روج شيه مادية: كان تقال أن الميدا الواحد هو 
«روح الشعب» أو «روح التاريخ» 5 «العقل المطلق» وما شابه ذلك من 

ت فيجلية روحية اسما مادية فعلا وتذهبي وحدة الؤجود الروعية إلى أن 
الإله هو الأصل,والعالم إن هو إلا وهم. وإن كان ثمة غالم فهو جزء من الإله 
وليس له وجود مستقل (إنكار الكونية). 


2- أما في منظومات وحدة الوجود المادية (الحلولية الكمونية المادية), فهذا 
المبدأ (أو الجوهر) الواحد يسمي «قانون الحركة» أو «قوانين الطبيعة» أو 
«الطبيعة/المادة» أو «قوانين الأشياء» أو «القانون الطبيعي» أو «قوانين 

الضرورة الطبيعية» أو «القوانين العلمية». هذا القانون قانون شامل 
تفسير كل الظواهر, ومن بينها الظاهرة الإنسانية, من خلاله. وفي هذه الحالة, 
يجري التعبير عن و الوجود بالقول ' 'تسري قوانين الحركة المادية على كل 
الأشياء في الكون", ويُقال: "استناداً إلى القوانين العلمية, نحن نذهب إلى كذا 
وکذا" وإذا كان ثمة إله فليس له جوهر مستقل وإنما هو كامن :في العالم: ياظيٌ 
فيه :فحايت لد ولس له خود مسقل .عند بولذا فان العالم مكف بذانة ر يحوي 
داخلهها كفي لتفسيرة ول وحود للاله خارجه ( اله الكؤن). 


ولا تصل المنظومة الحلولية الكمونية الواحدية دائماً إلى مرحلة وحدة الوجود 
دفعة واحدة, فثمة درجات من تركز الحلول والكمون في الكون. ويمكن 0 
تحدث درجة من الحلول أو الكمون لا تؤدي بالضرورة إلى وحدة الوجود. كما 

يمكن أن يتم الحلول (أو الكمون) جزئياً في الإنسان لا في الطبيعة, ولكن 
النموذج الحلولي يصل إلى تحققه الكامل ولحظته النماذجية بالتجسد الكامل 
للإله في العالم وكمونه فيه, وفقدان الإله تجاوزه انف نط في مرحلة وحدة 
الوكوة الروحية, ثم بفقدانه اسمه في مرحلة وحدة الوجود المادية, حيثٍ يصبن 
الإله والعالم (الإنسان والطبيعة) شيئاً واحداً ويصبح الإنسان جزءاً لا يتجزأ من 
العالم:ليسف له إرادة ةة :ىو عى :ةل عفن قادر على e‏ 


لا يوجد, إذن, أي فارق بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود المادية إلا في 
العالم" وأن تقول للا ا ا لعو و ل ور 
الوجود, فلا يوجد فرق بين أن تقول "إن العالم إن هو إلا جزء لا يتجزأ من الإله" 
وأن تقول "إن الإله إن هو إلا جزء لا يتجزأ من العالم". ولا فرق بين أن يقول 
المرء لا موجود إلا هو" (أي الإله بالمعنى الحرفي) أو لا موجود إلا هي" (أي 
الطبيعة/المادة). 


أشرنا إلى أن ثمة تمائلاً بل ترادفاً بين وحدة الوجود الروحية ووحدة الوجود 
المادية, ولذا فإن أية منظومة حلولية كمونية يمكن أن تصبح روحية ثم مادية في 
فترتين متتاليتين, أو تصبح روحية اسما مادية فعلاًفي الوقت نفسه. كما هو 

الحال في المنظومة الهيجيلية حيث يتم التعبير عن الظواهر الروحية لت 
مادية ويتم التعبير عن الظواهر المادية بمصطلحات روحية, أي انها واحدية 
روحية/مادية أو مثالية/هادية في آن واحد. وهذا هو المعنى الحقيقي لاتحاد 
المقدّس والزمني وعبارات هيجل الأخرى. وعلى المستوى التاريخي يُلاحظ أن 
عمليات العلمنة عادة ها تسبقها مرحلة يسود فيها الفكر الحلولي الكموني 
الروحي, تم ضيح فكرا جلزنا كمون ماديا أي علمانيا, فى نهانة الافن. 


ولعل أهم أشكال الحلولية الواحدية هي الغنوصية التي نذهب إلى أنها خطاب 
خلال عدة فلسفات وأنساق معرفية وة من أهمها: القكالاة الوا وأفكار 


غلاة المتصوفة والباطنية, وفلسفة إسبينوزا وهيجل ونيتشه؛ وأخيراً العلمانية 
الشاملة المادية الحديثة التي هي فلسفة غنوصية وشكل من أشكال الحلول. 
وهكذاء فإن الغنوصية كانت وحدة وجود (واحدية) روحية وأصيحة عبر مسار 
التاريخ وحدة وجود واحدية مادية, إلى أن انتهى بها الأمر إلى السيطرة على 
العالم بأسره بعد تدويل المنظومة العلمانية من خلال التشكيل الإمبريالي 
الغربي. ويمكن القول بأن وحدة الوجود الروحية كانت الشكل الأكثر شيوعاً حتى 
القرن الثامن عشرء وأن الشكل الآخر (وحدة الوجود المادية, أي العلمانية 
الشاملة) هو الشكل الغالب الآن. 


الحلولية الكمونية بين الثنائية الصلبة والسيولة الشاملة 
توجد أشكال مختلفة من الحلولية الكمونية حسب مدى اتساع نطاقها وكيفية 
تسميتها للمبدأ الواحد ونقطة الحلول والكمون وتأرجُحها بين إنكار الكون وتأليهه 
هما: الحلولية الكمونية الصلبة والحلولية. الكمونية السائلة الشاملة :اطا 
الحلولية الكمونية الثنائية الصلبة, يمكن أن يتركز الحلول أو الكمون في الإنسان 
(الواحدية الذاتية ‏ تأليه الإنسان وإنكار الطبيعة), فيمكن أن يكون فرد بعينه 
(البطل الذي لا يُقهَر) الذي يصبح بذلك مركز الكون. ويمكن أن يكون الجنس 
البشري بأسره (الواحدية الإنسانية). ويمكن أن يتركز الحلول أو الكمون في 
جماغة بعيتها (الشغب الق سن المختاز) نصح مركن الكون, قتة التفرقة 
وبشكل حاد بين من بقع داخل دائرة القداسة وموضع الحلول والكمون ومن يقع 
خارجها (الواحدية الإمبريالية والعزقية). ويمكن أن يتركز الحلول والكمون في 
الطبيعة فيمكن أن يكون موضع الحلول الأرض المقِدّسة أو جبلا بعينه أو شجرة 
أو الطبيعة بأسرها (الواحدية الموضوعية المادية ‏ تأليه الطبيعة وإنكار الإنسان). 
وهناك بطبيعة الحال تناقض عميق بين تأليه الإنسان وتأليه الطبيعة, ففي الجالة 
الأولى يشغل الإنسان مركز الكون أما في الحالة الثانية فهو كائن ليست له أية 
أهفية خاضة: فالعلولية الكمونية بهذا المعتى تؤد4 إلى :تارجح خاد سن انسانة 
متطرفة تنكر الكون وطبيعية متطرفة معادية للإنسان وتنكر وجوده. وهذه هي 
مرحلة الثنائية الضلية التي تسم بالهزمية الضارمة: 


ولكن الثنائية الصلبة عادةً ما تُمحى لصالح الموضوع والكون فيهيمن الموضوع 
وتظهر الواحدية الموضوعية المادية التي تنكر الثنائية والتجاوز. ثم يتسع نطاق 
دائرة العلول والكفون لستحمل الكون باستوة وتضيح كل الأشياء موضع الحلول 
ومن ثم تتعدد المراكز ويصبح العالم لا مركز له. وهذه هي الحلولية الكمونية 
الشاملة السائلة, إذ 9 المركز من خلال كل الكائنات فيذوب فيها ويختفي 
وتفقد كل الكائنات خذودها وجيزهاء إذ تختفي المنشاحات بها ومن ثم .هونتها 

وها وقيمتها وتذوب في القوة الفاجدة التي تسري في الكون وتتخلل ثناياه 
(القوة الدافعة للمادة, الكامنة فيها) وتعود الأشياء إلى حالة جنينية رحمية 
محيطية (تشبه الفطيرة غ)نسقط أية ثنائية أو تعددية ولا تعرف تمييزا بين ما هو 
اغلي (في قمة الهرم) وما هف ادن (في قاعدته), وما هو هامشي وما هو 
مرکزي. وما هو خير وما هو شر؛ نظام دائري مصمت لا تتخلله ثغرات ا 

فات, تشبه نهايته بدايته, وتشبه قمته قاعدته. وتشبه ااه lL‏ وتشبه 


هوامشه مركزه, ومن ثم تنشا إشكاليات في النظام المعرفي والأخلاقي, إذ تفقد 


الأشياء حدووها'وسؤيتها وتصفين التمبيونكوما: كما تصغت افر فة بين الخين 
والشرء وتختفي الإرادة والمقدرة لن التجاوز وتسود الواحدية والحتمية. 


التوجيد والحلولية الكمونية الواحدية 
نرى أن ثمة تضادا بين التوحيد والحلولية الكمونية, فالتوحيد هو الإيمان بإله 
واحد, قادر فاعل عادل, قائم بذاته. واجب الوجود, مُنرّه عن الطبيعة والتاريخ 
والإنسان, بائن عن خلقه. مغاير للحوادث, فهو مركز الكون المفارق له الذي 
بمنحه التماسك. وهو لأته مفارق للكون لى حيز | إنسنانيا وحيد ا طبيعيا الأمن 
الذي يمنح الإنسان الاستقلال عن سائر الموجودات والمقدرة على الاختيار 
وعلى تجاوز عالمه المادي وذاته الطبيعية المادية. أما الحلولية الكمونية, كما 
اا . فهي الإيمان بإله حال كامن في الطبيعة والإنسان والتاريخ. أي أن مركز 
الكون کامن فيه, وهو بخلوله هذا يلغي أي خنز: إتسانياً كان ام طبيغياً: ومن ثم 
فإن التوحيد هو عكس الحلولية الكمونية. كما أن تصاعد معدلات الحلولية 
الكمونية يعني تزايد محاولة تفسير الكون في إطار القوانين الكامنة فيه دون 
الإهابة بأية قوانين خارجة عنه متجاوزة له, ويْحَسَم الصراع لصالح التمركز حول 
الموضوع وتأليه «الكون. 


مفردات الحلولية الكمونية الواحدية 

تخل المتظومة الحلؤلية الكمونية مشكلة التواضل نين الخالق: والمحلوق (وعلاقة 
الكل بالجزء) عن طريق التجسد .والكمون: إذ أن الإله (حسب هذ المنظومة) 
كي يتواصل مع المخلوق, يفقد تجاوزه ويتجسد ويو (ويحل) في أحد مخلوقاته 
أو في بعضها أو فيها كلهاء فيتحد بالكون, وبذا يستطيع الإنسان إدراكه بشكل 
خلال الصلة المباشرة بين الان ومصدر العرفان. ولذا فإن الكل يصبح هو 
الجزء ويصبح الجزء هو الكل ويصبح مركز الكون كامنا فيه. ويقف هذا على 
طرف النقيض من المنظومة التوحيدية حيث يتواصل الخالق مع المخلوق من 
خلال العقل والوحي,. ويظل مركز الكون هو الإله العلي المتجاوز للكون. ومن 
هناء يمكن الفول بان المنظومة الجلولة الكمونية منظطوفة مغلقة:دائرية:: ملتعة 
حول نفسهاء نصفها بانها منظومة عضوية. ودائرية المنظومة الحلولية الكمونية 
وانغلاقها والتفافها حول نفسها تعبير عن النزعة الجنينية في الإنسانء أي رغبته 
في الاسحات من ,عالم الهوية والخضوصية والتركيت. والحدؤد والإرادة الغعرة 
إلى الكل الكوني الطبيعي المادي والذوبان فيه باعتباره القوة الدافعة للمادة, 
الكامنة فيهاء والذي يقضي على كل الثنائيات بحيث يتوحد الخالق والمخلوق 
وتلتضق الات بالحوضقع والاسان بالطبيعة: ويحيف رل كل شية إلى 
مسنتوى شيط افلس أى'ان الإنسان غود إلى الرهم الدافن الرخو زحالة 
كمونية محيطية سائلة) حيث لا حدود ولا وعي ولا هوية ولا اختيارات, أو يعود إلى 
اللحطات الأولي بعد الؤلادة: جين كان الطفل الإنساني يظن: أنه جر من امه لا 
0 . وحين كان يمسك بثديها ويظن انه قد تواصل مع العالم بار 

9 فںہ! 


والنزعة الكمونية الجنينية تعبّر عن نفسها من خلال مفردات الحلولية الكمونية 
الواحدية الإدراكية الأساسية ا الح ا ا ون اله 


والأرض). فالجسد أكثر الأشياء مباشرةٌ لدى الإنسان؛ إدراكه عملية سهلة لا 
NL N J‏ ا والدافع 
والمؤثر واصحة تمام الوضوج للإنسان. وعلاوة على هذاء قان الحسذ اول شىء 
يشعر به الإنسان, فالطفل يدرك في البداية جسده ثم جسد أمة: ويعرف 
تصاريسن جشنده ثم تخارسن جستد امه الذي نتر كن :في :ادى مضدر جانة 
قاستهرا ره ولذنة. 


وبيدو أن الإنسان, في بداية بزوغ وعيه: أدرك عمليات أخرى مرتبطة بجسده؛ 
رشّخت عنده إدراك العالم من خلال الجسد المادي: 


1 - عملية الولادة وخروج الطفل من الرحم, إذ رأى الإنسان الجسد وهو يتولد 
من جسد اخر. فظن أن الجسد مصرر الحياة. 


2 في اللحظات والأيام والشهور الأولى من حياته, يستمد الإنسان حياته من 
خلال التوؤاضل الحسدي المباشر بئدي أمه ويتصور أنه جَرَء منها: 


3- في تواصله مع الآخر (الأنثى). كان أول أشكال, الاتصال (وأسهلها وأكثرها 
بساطة) الجماع الجنسي: دخول الذكر في فرج الأنثى, بكل ما يحمله ذلك من 
تواصل جسدي مباشر. كما أن الجنس كان يمنحه لحظات فردوسية يفقد فيها 
إحساسه بالحدود والهوية والإرادة ويمارس إحساسا بالخلود ويلتحم بالكون. 


هته رط ال شان سن العملية الحتشية وال دة الحا فين الضاعة 
(استمرار الحياة), اكتملت عنده مفردات الحلولية الكمونية الواحدية التي تؤكد 
الجسد باعتباره مصدراً للمعرفة والعلم والتكامل والتماسك. فالجسد هو الذي 
يحل محل فكرة الكل ولذا فإن من الأفكار الأساسية في المنظومات الحلولية 
الكمونية فكرة تفاعل الماكروكوزم والميكروكوزم, أي تقابل العالم الكبير 
(الكون) بالعالم الصغير (جسد الإنسان) وتعادلهما (فالأول صورة مكبرة من 
الاخ كاو كد مفردات الحلولية الخنس نا غتيارة مصضدرا للحناة وطريفة 
للتواصل بين الإنسان والإنسان وبين الإنسان والقوى الكونية (مانحة الحياة). 
ولذا: فإنه ربط شن كل هدا وتن مفهوم الارض هدا الننتيء الموضوعي الو كود 
0 . ولكنه. مع هذاء يحيطه من كل جانب (مثل الرحم) ويمنحه الحياة (مثل 
ي). 


إن كل المفردات التي أشرنا إليها كامنة في تجارب الإنسان المباشرة الأولية 
للإنسان. كما أن استخدام الإنسان للجسد (والجنس والرحم وثدي الأم والأرض) 
كصورة مجازية |دراكية (تفيد معنى محو المسافة :بين الذات.وما :هو اكير 
وذوبانها فيه) هو أمر متوقع, بمعدى أن الإنسان في بدايته الجنينية وفي طفولته 
الأولى كان جرءا من الطبيفة. :ومن هنا: ‏ قان جوانيه الظبيغية/المنادية تظل معة 
عبر حياته مهما بلغ من ربانية وتجاۇز. ولهذاء فإن إدراك الإنسانٍ للعالم من خلال 
المقولات المادية الجسدية اللصيقة بتحارته المادية:الفياشرة الاولى: دون تجويد 
أو تجاوز ودون اجتهاد أو إجهاد, اف طديعي: فمن منا لا يدرك جسده ولا يعرفه؟ 


ومن منا لا يعرف الجوع والعطش والفرح والحزن الجسدي؟ ومن منا لا يعرف 
الأرض والجنس وام والرضاعة کک ا الو 0 أن 

شيء ار ل له 50 ال ا الجنينية ا 
تتسم ببدائيتها وسذاجتها وبالارتباط المتطرف بين النموذج والظاهرة إذ لا تكاد 
توجد اية مسافة بين النموذج والظاهرة وبين السبب والنتيجة وبين الدال 
والخدلول. وفي محاوؤلة: تستخدم المادة الشيظة لفهم ها لسن بقاذة::فكل 
مقزدات الحلولية الكهونية هن اشماءتمادية لها جات الاد نوقلت . 
إدراكية مادية. وهي تمثل محاولة المتناهي (المادي) القفز على التناهي وصو صولاً 
إلى حالة اللامتناهي, ولكنه يصر على العثور على اللامتناهي في المحسوس 
والمتناهي, أي أنها تفترض كمون مركز العالم في المادة. ومن ثم, فهي محاولة 
تفسيرية مستحيلة تؤدي إلى اختزال الإنسان المركب (الرباني) القادر على 
التجاوز الذي يعيش في الثنائيات ويحوي داخله درجة من التركيب لا يمكن ردها 
إلى النظام الطبيغي (أي: القيس الالهي) بجنت يصير إ سانا طبيعياً ماديا ذا تعد 
واحد لا يمكنه تجاوز ذاته أو تجاوز الطبيعة أو المرجعة الكمونية فيسقط في 
حَمَاة الماذة وبعود إلى السيولة “الرحمية: والطبيعة/الماقة: 


وقد عبرت الحلولية الكمونية عن نفسها بشكل مباشر وواضح في الرؤى الوثنية 
للكون وقصة الخلق: فهذه الرؤئ عادة ما تستبعد فكرة خلق العالم من عدم 
(والتي تفترض وجود مسافة بين الخالق والمخلوق), كما تستبعد فكرة الخلق 
المحدد في زمان ومكان بمشيئة إلهية ولغرض إلهي, وتستبدل بها نظريات تذهب 
إلى أن العالم نتيجة التقاء جنسي بين الآلهة (التي تمثل عناصر الطبيعة المادية) 
فتتزوج آلهة الأرض من آلهة السماء أو آلهة الشمس من عنضر في الأرضء أي 
أن الخلق ليس نتيجة عملية تتم خارج المادة والطبيعة أو لغرض إلهي أخلاقي. 
ونغاز لته وقد تدخل معه علاقة جنسية أو شبه جنسية أو علاقة حب جنسي 
يعقبها زواج مقدّس, أو تقيم علاقة تعاقدية خاصة جدا تُميّز هذا الشعب عن بقية 
الشعوب و كه مركرية فى الكون ريل تلاعظ أن هنادة القضوب أوالزجم أو 
الهة الخصب التي ترمز للرحم تنتشر في الحلولنات الكمونية الأكثر بدائية, 
فالقضيب يصبح هنا الدال والمدلول وأيقونة الحلولية الكبرى. كما أن الاحتفالات 
والشعائر الدينية الحلولية تأخذ عادةً طابعاً جنسياًء وفي عبادات المايا كان 
الطقس الأساسي هو أن يعقوم الملك باستقطار بعض نقط الدم من قضيبه, 
وأثناء هذه العملية كان يرى الآلهة ويعرف إرادتها). هذا على عكس العبادات 
التوحيدية حيث يحتل الجنس مكانته كنشاط إنساني ضمن نشاطات إنسانية 
أخرى, مختلطاً بها وليس فضا أو مستقلاً عنها, ومن لم تالتش 
مَضمُونا: اختفاعيا 'مركنا: وبالتالي فهو لا يحتل أية مركزية ولا يصبح صورة مجازية 
إدراكية كبرى. وإذا كانت المنظومات الحلولية الكمونية ترى أن الإنسان يحقق 
ذاته من خلال إلغاء حدود كل شيء. فان كثيراً ل المشيحانية 
والباطنية لعن حدود الملكية الخاصة والجنس: و نم تظهر شيوعية, الأرض 
CSBL LSa CLES‏ ا فتؤكد فكرة الحدود» ومن 


ثم تؤكد فكرة العدل في توزيع الملكية وإدارتها دون إلغائهاء وتؤكد فكرة الزواج 
والأاسرة كفو تسسات مينية على الاستقرار :والطمانيية والحب. 


وحتى حينما ابتعد الإنسان البدائي الطبيعي عن الجسد (والجنس والثدي 
والرحم), فإن هذا لم تنج عنه أية مقدرة على التجاوز أو التجريد إذ أصبحت 
الأرض ( بدلا من الجسد) موضع تقديس الإنسان. فالمكان مباشر ومادي (على 
عكس الزمان, فهو غير مباشر وغير ملموس). ولذاء نجد أن العقل البدائي يتسم 
بإدراك عميق للمكان, اي الأرض, وإغفال شبه تام للزمان, وهي سهة يتصف 0 
أيضا إدراك الطفل الذي بيدأ بالإحاطة بمفهوم المكان متدرجاً تدرجاً بالغ البطء 
إلى أن ينضج ويحيط بفكرة الزمان والتاريخ. ومن هناء نجد ان العقل البدائي 
(الحسي المادي الوثني العاجز عن التجريد) قد ربط بين مفردات الحلولية 
الكمونية الجسد (الجنس ‏ ثدي الأم ‏ الرحم) من جهة وبين الأرض من جهة 
أخرى. فالأرض, مثل الجسد. هي أقرب الأسباب للنتائج وأكثرها التصاقا بها ولا 
توجد مسافة بينها وبين الإنسان. وهي كيان مادي يستطيع الإنسان أن يدركه 
بحواسه الخمس دون إعمال عقل أو جهد. وقد رأي هذا الإنسان البدائي المادي 
الوثني الديدانٍ وهي تخرج من باطن الأرض والنباتات وهي تشقها وتخرج براعم 
ثم زهوراً. والأرض, بهذاء في نظره المصدر المباشر للرزق: فمنها تاتي 
المحاصيل بل مواد البناء. وهو يرى الأرض وهي تُخصب ثم يُقحل ثم تُخصب عبر 
الفصول؛ مصدر حياتها وحيويتها من داخلها. والإنسان, أخيراً, ٠‏ يعودٍ للأرض فيّدمَن 
فيها. فالأرض إذن هي البداية ومصدر الرزق والفاوق والنهاية أي أنها موضع 
الكمون, ولذا فإن الأرض هي الرحم النهائي والجسد الأعظم مصدر الحياة 
والخلق وهي الإله. فهي المصدر وإليها المآل. 


وعادةٌ ما اونا العبادات الوثنية الحلولية حول تقديس الأرض المقدّسة والدورة 
الكوية للطبيعة, وعادةً ما تُقرّن الأرض بفرج المرأة مصدر الحياة والخلق (ومن 

هنا تركيز الغنوصية على الجنس والمرأة). وتظهر فكرة الإله الحي أو المصلوب 
أو المذبوح الذي يُبعقث من جديد كل عام, وهي عملية ذبح وبعث تُفسر دورات 
الطبيعة, قكأن الإله جزء من الطبيعة/المادة ودورتها لا يتجاوزهاء يحيا بحياتها 
ويموت بموتها, يُخصب حينما تخصب الطبيعة ويجدبٍ ا بجدبها . والصورة 
المجازية: الجسد/الأرض/الجنس/الثدي/الرحم, تحاول أن تفرض قدراً من الوحدة 
على تعددية العالم وەت وكثرته وان تبين العلاقة بين الإنسان لل ولكن 
هذه الوحدة هي وحدة لا تتجاوز العالم 000 (حتى ولا جسه الإنسان) إذان 
مدا الوحدة كامن فيه لا يتجاوزه ولا يعلو عليه 


والفلسفات المادية (التي تُعبّر عن وحدة الوجود المادية). وضمن ذلك العلمانية 
الشاملة (الحلولية الكمونية المادية), تستخدم مفردات الحلولية الكمونية, 
وخصوصاً فيما يتعلق بتقديس الجنس والأرض. ولعل فكر ما بعد الحداية, 
باستخدامه الأعضاء التناسلية كصورة مجازية إدراكية أساننية: تشكل عودة 
للحلوليات الوثنية وعبادة القضيب والرحم. 


صيغ مختلفة للتغبير عن العلمانية الشاملة (وحدة الوجود الماذية والحلولية 
الكمونية المادية) 


تلخص التعبيرات القرآنية: "إن هي إلا حياتنا الدنيا" (الأنعام 292 المؤمنون 37), 
وها هي إلا حناتنا الدنيا نموت وتخيا" (الجاتية 24) المؤقف الخلولي الكموني 
الواخدي المادي أو العلمانية الشاملة ببساطة وبلاغة. فالمرجعية الوحيدة هي 
الدنا وعالم الحواس الخضيتة والعفل الفاذى الدئنرتواضل. مع القالم العادى هن 
خلال الخواس ,ال م 


ولكن الخطاب العلماني لا يعبر عن العلمانية الشاملة والحلولية الكمونية بهذه 
البساطة. ولعل الصيغة الهيجلية في الحديث عن اتحاد المقدّس بالزمني والفكرة 
بالطبيعة والإله بالتاريخ... إلخ من أكثر الصيغ تركيباً وأكثرها شيوعا للتعبير عن 
الحلولية الكمونية والواحدية المادية/الروحية. وهناك صياغات أخرى أقل تركيباً 
من الصيغة الهيجلية وأكثر بساطة واضبحت جرءا .من خطاننا التجليلي .دون أن 
ندرك النموذج (الواحدي المادي) الكامن وراءها. وقد قمنا بتحليل مصطلحات 
مثل: «وحدة (أي واحدية) العلوم» و«الإنسان الطبيعي» و«نهاية التاريخ» في 
مداخل أخرى لنبين أنها تعبّر عن تموذح العلمانية الشافلة,:ويمكن أن نورد فيما 
يلي بعض المصطلحات الأخرى الشائعة ذات البُعد الواحدي المادي: 


ل "ما يحكم العالم هو قوانين ) الحركة أو قوانين التغير أو 

نين الضرورة الطبيعية" ٠‏ ومثل هذا القول عد ن الإيمان بوجود جوهر واحد 

ل شيء وتذعن له كل الظواهر وأن القوانين كامنة في المادة غير مفارقة 
لها. 


قلنا لا يستطيع الإنسان تجاوّز حدود المادة" أو "حدود الطبيعة" أو ' 'حدود 
. فنحن نتحدتثت في إطار حلولي كموني واحدي مادي. ینکر وجود أن افاق 
د ميات نت المادية. وهي وحدها تحوي كل ما يلزم لفهم العالم. 


- إن قلنا "لابد من القضاء على الثنائيات" فنحن نقول "لابد من سيادة الواحدية 
المادية والقانون الواحد الكامن في الأشياء. فنحن لا نعرف قانونين؛ وإحد _ 
للأشياء وواحد للإنسان" . أي أننا نرى أن ثمة جوهراً واحدا وقانوناً واحداً كافنا . 


إن استخدم أحد مثل هذه العبارة: "إن النموذج الذي استخدمه هو نموذج 
اقتصادي محض" فقد عبّر بشكل مصقول عن الحلولية الكمونية المادية 
والواحدية المادية. فهو يقول في واقع الأمر إن النموذخ الذي يستخدمه قد 
اة من:الظاهرة التي يدريهها كل العناصر الإنسانية غير الاقتصادية» وابقن 
على عنصر واحد هو العنصر الاقتصادي (المادي) وفسّر الإنسان في إطاره 
ونظو ال اعفار ظاهرة: سيطة إ سانا زا تعد واد مسري علية ما بسري 
على الظواهر الطبيعية, فهو شيء بين الأشياء يمكن دراسته في إطار دوافعه 
الاقتصادية؛ ومن ثم يمكن رصده من خلال نماذج اقتصادية رياضية محضة, دون 
الإهابة بأي شيء متجاوز للمادة (الاقتصادية) المحضة. وقل نفس الشيء عمن 
يستخدم نموذجاً فرويديا محضاً (يؤكد الواحدية المادية الجنسية بدلا من الواحدية 
المادية الاقتصادية). 


- وقد تزداد الأمور صقلاً. فيضطر الحلول الكموني المادي إلى أن يتحدث عن 


قدر من التجاوز لسطح المادة وعن استقلالية الوعي الإنساني وعن البناء 
الفوقي المستقل عن البناء التحتي وهكذا. ولكن الحلولية الكمونية الواحدية 

تعفرض ١‏ لتؤكد ان مُستقر الحقيقة هو القانون الكامن في المادة فيضطرون 
إلى القول بان الوعي الإتسشاني: فى نهاية الأمردوفئ التخليل الأخين: يمكن: رده 
إلى جركة الفادة,.وآن اليناء القوقي ليشن ظاهرة منستقلة (بالإتجليرية: فيتومينون 
7 وإنما هو ظاهر تابعة وحسب (بالإنجليزية: إبي فينومينون 
00 2) ولذا فإن البناء التحتي (المادي) هو ما يحدد حركة وشكل 
وبنية البناء الفوقي ويتحكم فيه. 


#اقئ:هذ| الإظار ايضا تكن :فوع غبازة مل ان الاسان ضوح دات إنناء ضراع 
مع الطبيعة/المادة" فوعيه حسب هذه الصياغة ‏ يتشكل ويزداد تزكيباً (هكذاء 
بشكل آلي مادي يُقال له «جدلي» من داخل عملية الصراع مع الطبيعة نفسها 
وبسبب تكرارها). فتتراكم المعرفة وربما ذرات الوعي الإنساني, وبدلاًمن 
الحديث عن لحظة الخلق الفارقة يتحدثون عن "الطفرة" وعن "تحؤّل الكم إلى 
كيف' ' وهكذاء ۽ وهي عبارات أقل ما توصف به أنها غامضة جداء مجرد اسماء ذات 
رنين علمي لعملية غير مفهومة. ولكن ما يهم فيها من منظور هذا المدخل أنها 
تؤكد كمونية القوى الني تحدث التغيير وتدكر وجود أية فؤئ خارجية مفارقة. 
فالإنسان يبصوعغ نفسه بنفسه من خلال صراعه مع مادة اولية (الجوهر المادي 
الواحد) وفي إطارهاء تماماً كما يخلق الإله الغالم من مادة قديمة في النظريات 
الحلولية الكمونية الواجذية الروحية. 


- وحينما يظهر نظام وتناسق في الكون قد يفصح عن وجود مُنظّم خارجي 
مفارق وعن غائية, فإنهم يحاولون استيعابه في الحلولية الكمونية الواحدية 
المادية, بحيث يیصبح النظام کامناً في المادة فيتحدثون عن "المادة ذاتية 


التنظيم" أو "المادة رفيعة التنظيم". 


التخلريه ادا روسن JESS I‏ تن ف فوا نفك 
التطور الكامنة في المادة لتفسير الظواهر كافة, 
ج وقول الداروينيين (والنيتشويين والما ركسيين) بان الصراع بين الأنواع أو 
الاجناس أو الطيقات هوالفج رل الوك أو الأسا سي للسلوك الإتساى" هه 
القول بان ته ميدأ :واجد] كامنا تى اليشر وفي الطبيعة/المادة تحركهم ودگ 


- المبدأ الواحد يمكن أن يتجلى من خلال التاريخ فيّقال "إن مسار التاريخ أثبت 
كذا..." أو "هذارهو حكم التاريخ" أو "لابد أن تواكب حركة التاريخ والتقدم وإلا 
اكتسحت :تقاما والقي بك فى قزيلة الارية" فهدة كلها صيافات ترى أن النارية 
هو موضع الكمونء وهو التعبير عن الجوهر الواحد الذي ينتظم كل الكائناء: 


ويحركها 


- النظرية العنصرية والنظريات التفسيرية العرقية نظريات حلولية كمونية مادية, 
فهي نخد أن نهة عتصر | ماديا واخدا العرق. هو الذي يمكن من خلاله تفسير 
انار والضفات الئ قية ضفات مادية كامتة فى الإنسان: 


كافة' ll‏ شيء ll‏ اا ااا س 
كل شيء, كل المعرفة كامنة فيه, ولا يو جد لشيء خارجه, فهو المبدأ المادي 
الواحد الذي يتخلل كل الأشياء ويدفعها. 


تاكن رع ان هة الضووة المجارية القصضونة على التفكير العرون مكليو فن 
مظاهر الحلولية الكمونية الواحدية المادية, فالصورة المجازية العضوية صورة 
مجازية تجسّدية جلولية تذور حول الفتدا الواحد الكامن لا المتجاوز, فالكائن 
العضوي ر توجَد في داخله قوة نموه وفنائه ولا يدقع من الخارج. واستخدام الجسد 
والجنس كصور مجازية انان هو محاولة لاستخدام صور مجازية إدراكية تنقل 
العالم في ماديته وشيئيته الكاملة, ٠‏ دون اي شيء متجاوز له فالجسد. مثل العالم 
المادي. هو موضع الحلول والكمون. 


- وتنضح الحلولية الكمونية في مفهوم الشعب العضوي (فولك). فالشعب 
العضوي هو شعب تربطه علاقة عضوية بأرضه وثقافته, يكونون كلأ متلاحماً فلا 
يود للشعب وجود خارج أرضه ولا يمكن ان يؤسس ثقافته ا وجوده عليها. 
والتصاقه بأرضه. وهكذاء فكل شيء كامن داخل الشعب في كيان عضوي 
مصمت لا يستطيع الأجنبي أن يخترقه أو حتى يفهمه. ولذاء تدور معظم 
الأيديولوجيات العنصرية (الصهيونية 5 النازية 0 القوميات المتطرفة) حول صورة 
مجازية عضويةء وهي ندر لوحيات حلولية كمونية مادية. 


- وقول البنيويين إن العالم لا يُوجَد خارج مجموعة من البنى, وأن قوانين البنية 
كامنة فيها, محايثة لهاء هو القول بأن ثمة مبدأ واحداً ذا مقدرة تفسيرية كبرى هو 
مبذا مادي واحدق في نهاية الأمر. فالينية تتسخ بالوحدة الصارمة (رغم كل .ما 
تحويه من ثنائيات متعارضة). وهي توجد في في هذ العالم لا تتجاوزه. 


- وقول أنصار ما بعد الحداثة,. والسوفسطائيين من قبلهم, بالصيرورة الكاملة, هو 
القول بأن المبدأ المادي الواحد يأخذ شكل صيرورة مطلقة تسقط في قبضتها 
الأشياء كافة, ولا تملك الإفلات منها. وهذا يعني في واقع الأمر تحوّل 
الإله/الصيرورة (إله هيجل, مقابل الإله/الطبيعة, إله إسبينوزا) إلى صيرورة 
ll‏ ويفقد ألوهيته, أى انها تعفيق للكمونية :وإنكاز لای تجاور حى لوكان 


- تظهر الحلولية الكمونية الواحدية المادية في إصرا ر أنصار ما بعد الحداثة على 
إنكار أصل الإنسان الرباني, فيتحدث دريدا عن "وعي إنساني كامل بدون أساس 
إلهي, بل بدون أساس إنساني" لأن الأساس الإنساني يعني قدراً من الانفصال 
عن الطبيعة/ المادة بحيث لا يوجد سوى جوهر مهادي واحد. > ومن هنا حديث 
رورتي عن عالم لا يَعبّد فيه الإنسان شيئاً. لا إلهاً ولا ذاته, عالم تُنرّع فيه القداسة 
عن كل شيء لأنه لا يوجد سوى جوهر ماديء فلا مجال م المستقل. 


2 وقول انسار ها بعد الحداثة (الذي قد يبدو وكأنة لا معنى له ) لا يوجد لشيء 

خارج النص" يمكن فهمه في إطار الصيرورة الكاملة. فالمبدأ المادي الواحد هنا 

هو الصيرورة الكاملة بدون إله. لعب اللغة وتراقص الدوال: والمعنى لا يَوجَد 
خارجهماء ومن ثم فالنص هو نفسه صيرورة بدون إله أو مركز ومن يريد أن 

يعرف معناه فليدخل في دوامته. وهو إن دخل فلن يخرج, إذ لا يُوجَد شيء خارج 

نص 00 كافن قية: وهو" في نهاية الأمز وقي التخليل الأخين: .تلا معنن 
بت أو نهائي 


وفي محاولتنا تطوير خطاب تحليلي يصل إلى هذه الواحدية الصارمة وإلى 
فكرة الجوهر المادي الواحد ويعبّر عنهاء تستخدم بعض العبارات والمصطلحات 
التي تعن بأشكال مختلفة عن فكرة الكمون والحلول والواحدية المادية. وهذه 
ال والعبازاث ليست من تحتنا أو صباغتنا نماماًء فهي خر من الخطات 
التحليلي الفلسفي العام في الغرب الذي يتسم كما أسلفنا الا كققله 
نحن هو أننا تين أبعادها الكلية والنهائية وعلاقتها بالتفكير الحلولي الكموني 
العادي: وَقيما يلي بعض.هده العاراف: 


- يمكن أن يُشار إلى الميدأ الواحد. سواء كان متجاوزاً للطبيعة أو كامناً فيهاء يأنه 


«المطلق», فيقال تعبيراً عن الحلولية :كل المظطلق في الهس وأ ضح كاقنا 
فيه وامتزجا هاما واصيحا كلا واحداً". 


وتفگ أن يشار إلى المبدأ الواحد بانة «المقدّس», فيقال ا عن 
الحلولية: "امتزج المقدّس بالزمني أو الدنيوي", كما بمكين | أن نقول: "لقد 0 
اون الأشياء . وتمت تسويتها". 


- ويمكن أن يُشار إلى الميدأ الواحد بأنه «الكل», فيُقال تعبيراً عن , 
الحلولية الكمونية الواحدية: "استوعب الكل الأجزاء بحيث أصبح هناك كل 
واجد وحتيسب" كما تفال "الكل لا يوجد الا فن الأجراء" 


- كما يمكن أن يُشار إلي المبدأ الواحد بالمركز, فيقال: "حل المركز في العالم 
وأصبح كامناً فيه بحيث أصيح هناك كل عضوي". على عكس النماذج التوحيدية 
حيث يظل المطلق منفصلا عن النسبي, والمقدس منفصلاً عن الزمني, والكل 
عن الجزء. ويظل المركز مفارقا للعالم فتظل هناك ثنائية فضفاضة. وتظل هناك 
مسافة بين الخالق والمخلوق هي في جوهرها الحيز الإنساني الذي يؤدي إلى 
ظهون كل متكامل فضفاض تشكل غر عضوي لا كل ولاخ يشكل وی 
يتساوى داخله الإنسان بالأشياء وتهيمن الواحدية المادية. 


شحوب الإله 

«شحوب الإله» مصطلح قمنا بصياغته (على غرار مصطلح نيتشه «موت الإله») 
لنصف إحدى مراحل الحلولية الكمونية ومستوى من مستويات العلمنة والانتقال 
من المرجعية المتجاوزة إلى المرجعية الكامنة. وهي مرحلة يحل فيها الإله في 


الإنسان أو في الطبيعة أو في كليهما معاً ويوشك أن يتوحد بهما دون أن 
يفعل.ولكنه مع هذا يفقد كثيراً من تجاوزه وربما لا يبقى منه سوى الاسم بحلوله 
في الكون. كما عدن أن تحت ا وهو أن يخلق الإله. العالم تم نسحت 
منه ويتركه وشأنه. ويحتفظ الإله باسمه ولكنه يفقد فاعليته نتيجة ابتعاده عن 
الكون وانفصاله نة وسوا حل الاله في العالم أو اتسيحي فته قانه يتم 
تهميشه, ومن ثم فإن الغرض والغاية في العالم يختفيان تقريباً. وبعض 
المنظومات العلمانية الجزئية (الربوبية على سبيل المثال) تقف عند مرحلة 
شحوب الإله دون أن تعبّر الخط إلى مرحلة موت الإله. فالربوبية والماسونية 
والموحدانية كلها تغبر عن فكرة شحوب الال 


ظلال الإله 
أشار نيتشه إلى ما سماه «ظلال الإله» وهي بعض الأفكارالكلية و المطلقة التي 
استمر وجودها حتى بعد ظهور الرؤية العلمية المادية وانتشارها. . ومن أهم تبديات 
ظلال الإله فكرة الكل والحقيقة والثنائيات الأخلاقية والسببية والغائية وفكرة 
الإنسان نفسه كذات مستقلة عن الطبيعة/المادة. ورغم أنها مجرد ظلال إلا أنها 
تصبح بمنزلة مركز للعالم وتمنحه قدراً من الصلابة. وطالب فة يضرورة 
تطهير العالم تماما من«ظلال الإله هذه حتنى نضح العالم عالما سانا لا مركن له 
وعالم ما بعد الحداثة هو العالم الذي تم تطهيره تماماً من كل ظلال الإله. فأصبح 
عالماً بلا مركز, مادة محضة سائلة. واختفت الذات الإنسانية وكل أوهام الإنسانية 
الهيؤماتية الغربية: كما اضتفي المؤضوع:الثابت»ذو'الحدود الواضحة. 


موت الإله 

«موت الإله» مصطلح يعني أن القوة الخالقة للعالم المتجاوزة له قد اختفت 
وفَقّد الإله اسمه, وهو ما يعني الاختفاء الكامل للمرجعية المتجاوزة وظهور 
المرجعية الكافنة: عتدئذ تسقى المبذأ الواجد, مصدر وجذة العالم وتماسكه: 
«الطبيعة/المادة» أو التنويعات المختلفة عليه. وحين يتم ذلك تتحوّل وحدة 
الوجوذ الروحية إلى وعدة وجود:مادية. وتحن تعر عن هذا بقولنا إن :لاله کل 
في المادة ويتوحد بها ولا يصبح له وجود, فلحظة الوحدة الكاملة للوعود 
والواحدية المادية (اللحظة النماذجية العلمانية) هي ايضا لحظة فقدان الإله 
لتجاوزه واسمه أي موته. ويصبح مركز الكون کامناً فيه, ويصيح الكون (الإنسان 
والطبيعة) كا من مادة واحدة ويختفي الغرض والغاية تخافا ويموت الإنسان, 
اي يختفي كمقولة مستقلة عن النظام الطبيعي/المادي. وعبارة «موت ت الإله» عند 
تشه (صاحب العبارة) تعتى عبات فكرة الكل التي تشكل اشاس الأتطولوجيا 
الغربية. 


د ا الس عو هة الدكري المد الاسلايئ: لقلا وان ات و 
من «موت الإله», وذلك انطلاقاً من الآية "نسوا الله فأنساهم أنفسهم' ' (الحشرا 
9). وهي تعني وجود الإنسان ككيان مستقل عن الطبيعة يحقق قدراً من التجاوز 
لها بسبب علاقته بالإله المتجاوز. فإن نسى الإنسان الله وظن أنه غير موجود, 
نشي تنفسة وجوهره الا شساني المتحاةر و مركز تة في الطبيعة وما بغيزة كاسنا 


وى أنه انسان [نسان: انتسان غير طعي سلف من اله على قدير مجاوق 
للطبيعة والهادة: 


الجزء الرابع: العلمانية الشاملة 


الباب الأول: إشكالية تعريف العلمانية 


العلمانية: إشكالية التعريف 

من أظم العصطلحات في الخطاب التحليلي الاجتماعي والسياسي والفلسفي 
اريت في الشرق والغرب مصطلح «العلمانية». ويظن كثير من الناس أن 
مصطلحاً مهما بهذه الدرجة لابد أن يكون واضحاً تهام الوضوح: محدذ المعاني 
والمعالم والأبعاد. وهذا ا كل البعد عن الواقع. وسنحاول في مداخل هذا 
الباب أن نبيّن بعض الأسباب والإشكاليات التي أَذّت إلى هذا الوضعء, وسنتناول 
كل إشكالية في مدخل مستقل. 


1 إشكالية العلمانيتين: العلمانية الجزئية والعلمانية الشاملة. 


2 - شيوع تعريف,العلمانية باعتبارها «فصل الدين عن الدولة», وهو ما سطّح 
القضية تماما. وقلص نطاقها. 


3- تضوّر أن العلماتية «مجموعة أفكار ومفارسات واضخة» الأمر الذي اذى إلف 
إهمال عمليات العلمنة الكامنة والبئيوية. 


4 تصوّر العلمانية باعتبارها فكرة ثابتة لا متتالية نماذجية آخذة في التحقق. 


ثم سنتناول, في باب مستقل, إشكالية اختلاط مصطلح «علمانية» في الشرق 
والغرب والمفاهيم الكامنة قراءة: 


إشكالية العلمانيتين: علمانية جزئية وعلمانية شاملة 

ا من أهم الأسبات التي كت إلى اختلال مصطلح «علمانية» ما نسميه 
«إشكالية العلمانيتين». وجوهر هذه الإشكالية أن مصطاح «علمانية» (سواء في 
الخطاب التحليلي الغربي أم العربي) يشير في واقع الأمر إلى أكتر من .هدلول» 
ويمكننا تخل مُتصل من المدلولات في أقصى أطرافه ما نسميه «العلمانية 
الجزئية». وفي الطرف الآخر ما نسميه «العلمانية الشاملة» وتتمازج المدلولات 
فيما بينها وتختلط وتتشابك وتتشابه وتتصارع. 


1 العلمانية الجزئية: هي رؤية جزئية للواقع (برجماتية ‏ إجرائية لا تتعامل مع 
الأبعاد الكلية والنهائية (المعرفية) ومن ثم لا تنسم بالشمول. وتذهب هذه الرؤية 


إلى وجوب فصل الدين عن عالم السياسة وربما الاقتصاد. وهو ما يُعبَّر عنه 
بعبارة «فصل الدين عن الدولة». ومثل هذه الرؤية الجزئية تلرّم الصمت ان 
المجالات الأخرى من الحياة. كما أنها لا تنكر وجود مطلقات وكليات أخلاقية 

وإنسانية ' وربما دينية أو وجود ماورائيات وميتافيزيقا. ولذا لا تتفرع عنها منظومات 
معرفية أو أخلاقية. كما أنها رؤية محددة للإنسان, إلا أنها تراه إنساناً طبيعيا ماديا 
في بعص جوانب من حياته (رقعة الحياة العامة) وحسب وتلرّم الصمت فيما 
يتصل بالجوانب الأخرى من حياته. ويمكن تسمية العلمانية الجزئية «العلمانية 
الأخلاقية» أو «العلمانية الإنسانية». 


2 + العلمانية الال رده سامل للواقع كات عد مرق (كلة وهات تحاول 
بكل صرامة تحديد علاقة الدين والمطلقات والماورائيات (الميتافيزيقية) بكل 
فالات الحياة. فإما أن تكر وحوذها ثماما فى اشوا خال: أو تهميفها في اخسن 
وتر الغالم ماعتبارة ماديا رماتنا كل ها ف في خالة حركة ومن نھ فهو سضىي: 
ويتفرع عن هذه الرؤية منظومات معرفية (الحواس والواقع المادي مصدر 
المعرفة) وأخلاقية (المعرفة المادية المصدر الوحيد للأخلاق) وتاريخية (التاريخ 
يثنخ شارا واحدا وإن اتيع مسارات. مختلفة فإنه سيؤدق في نهاية الأمر: إلى 
نفس النقطة النهائية) ورؤبة للإنسان (الإنسان ليس سوى مادة:, فهو إنسان 
طبيعي/مادي) والطبيعة (الطبيعة هي الأخرى مادق في حالة حركة دائمة). كل هذا 
يعني أن كل الاموز :في نهاية الآمن وقي التخليل الأخير تازيكانية زففة تة 
ويمكن تسمية العلمانية الشاملة «العلمانية الطبيعية/المادية» أو «العلمانية 
العدمية». 


والتعريف الأول هو التعريف الشائع بين معظم الناس والدارسين وهو الذي على 
اساسه يتصورون انهم يديرون حياتهم. ولا د التعريفٍ الثاني سوى بعص 
الفلاسفة والمتخصصين. ومع هذاء يختلط التعريفان دائماً ويتشابكان, فتظهر 
تعريفات متنوعة مختلفة في درجات شمولها وجزئيتهاء ويُشار لها جميعاً بكلمة 
«علمانية» دون تحديد أو تمييز. وهذا هو جوهر إشكالية العلمانيتين. 


إشكالية تعريف العلمانية باعتبارها فصل الدين عن الدولة 

قشل الدين عن الدولة» ترجمة للعبارة الإنجليزية «سيباريشن اوف تشیرش آند 
ستيت of church and state‏ 56023121101», وهي أكثر تعريفات العلمانية شيوعاً 
في العالم: سواء في الغرب أو في الشرق. وهي عبارة تعني خرفياً «فضل 
المؤسسات الدينية (الكنيسة) عن المؤسسات السياسية (الدولة)». والعبارة 
تحصر عمليات العلمنة في المجال السياسي وربما الاقتصادي أيضاً (رقعة الحياة 
العامة) وتستبعد شتى التشاطات“ الإنساتية الأخرى: أي أنها تشير إلى الغلفائية 


ونكق فدهت إلى أن ىة :فنصلا حتهيا سيا لين والكقيوف عن الدولة فى كل 
المجتمعات الإنسانية تقريباً: إلا في بعض المجتمعات الموغلة في البساطة 
والبدائية حيك تخد أن :رتنس القبيلة .هو التبي: والشاحر.والكاهن (وأحانا سكل 
الآلهة) وان طقوس الحياة اليومية طقوس دينية كما هو الحال في العبادة 


اليسرائيلية قبل ظهور العبادة القربانية المركزية. أما في المجتمعات الأكثر 
تزكيباء فإن التمايز 5 في البروز. وحتى في الإمبراطوريات الوثنية التي يحكمها 
ملك متأله. کان هة اران الملك المتأله وكبير الكهنة وقائد الجيوش! 
00 ا E‏ 

الخاصة بالأمن الداخلي بی الجيش د إليها 00 الخارجيء, ولا أن 
كانت هناك سلطة دينية بة (الكنيسة) وأخرىق: زمنية (النظام الإقطاعي). بل ا 
ا نفسهاء كان هناك من ينشغل بأمور الدين وحسب ومن ينشغل بأمور 


وحينما قال الرسول (صلى الله عليه وسلم) "أنتم أعلم بأمور دنياكم", فهو في 
واقع الأمر يقرر مثل هذا التمايز المؤسسي (فالقطاع الزراعي, حيث يمكن أن 
يؤبر المرء أو لا يؤبر حسب مقدار معرفته العلمية الدنيوية وحسب ما يمليه عليه 
عقله وتقديره للملابسات, متحرر في بعص جوانبه من المطلقات ا 
والدينية). بل إن الجهاد نفسه ينطوي على مثل هذه الجوانب. قال ابن 5 
"فخرج رسول الله (صلى الله عليه وسلم) يبادره إلى الماء حتى جاء 9 ا 
من بدر نزل به" . قال ابن إسحق: "فحدثت عن رجال من بني سلمة أنهم ذكروا 
أن الحباب بن منذر بن الجموح قال: يا رسول الله أرأيت هذا المنزل.. أمنزلاً 
أنزلكه الله ليس لنا أن نتقدمه ولا نتأخر عنه أم هو الرأي والحرب والمكيدة؟ 
قال: بل هو الرأي والحرب والمكيدة. قال: يارسول الله فإن هذا ليس بمنزل, 
فامض بالنايين حتق:ناني أذنئ ماء من القوم فننزله, ثم نغوّر ماءه من القُلب, ثم 
بف عله حوضا اوه اه نم نال القوم فتسترب ولا رو .فال رسو 
الله (صلى الله عليه وسلم): "لقد أشرت بالرأي". 


آل آليات دار المعركة ا الى تخضع دراك اا اللحظة). أن 
لفان كسيوا هذه القعرة.)ء دقع تزائد تزكمية الول السلا ري 
الفتوحات. والمواجهات). ترايد الثمابز سن المؤسيفات وزان الفصل بها وى 
عن القول. أن الكهنوت زمن متظور التمودج الإسلائن. لا تكله أن بلعب دورا 
اانا معملية التتشفر فى عقلية اكتوادية وات الاحتهاد مفقوع امام الحمية 


ون فا “فصلا الوا ا ن مهات الذولة عملنه ليست 
مقتصورة على المحتوعات الغلهانية باية تحال وإتما هى عملية موحوذة في معان 
المجتمعات المركية بشكل من الأشكال::ولدا؛ يتحدت بعض أضحاب هذا التعريف 
عن غياب التعاّض في واقع الأمر بين العلمانية والتدين وأن بإمكانهما التعايش 
0 وهو أمر ممكن بالفعل إذا كان المعنى هو مجرد تمايز المجال السياسي عن 
السسابييي را ا امسن لخدو رون ا ادلاد وف 
السلا الا لا الا ةا ا > 


ديشي u‏ صا الدولة اا e RT‏ ا آي 
مرجعية متجاورة للدتيا وللرؤية التقعية القادية الى تجعل الظبيعة/المادة 
المرجعية الوحيدة. 


ولكن هذه العلمانية الجزئية (المرتبطة بالمراحل الأولى لتطور العلمانية الغربية) 
تراجعت وهمشت إذ تصاعدت معدلات العلمنة بحيث تجاوزت مجالات الاقتصاد 
والسياسة والأيوية لوخ وأصبحخت العلمنة ظاهرة اجتماعية كاسحة, وو شوو 
عقا بتجاور عملية فصل الدين عن الدولة وعملية النتظيم الاجتما عي 
(الرأسمالي والاشتراكي) وناور انه تعريفات هة واد ورات د 
قاصرة محدودة, فلم تعد هناك رقعة للحياة العامة مستقلة عن الحياة الخاصة. 
فالدولة العلمانية والمؤسسات التربوية والترفيهية والإعلامية وصلت إلى وجدان 
الإنسان وتغلغلت في احلامه ووجهت سلوكه وعلاقته بأعضاء اسرته النووية, ولم 
عد من الممكن ‏ الخدم عن فصل هذا عن دالبل اننا يمكتنا أن تتحدت لعن 
«فصل الدين عن الدولة» وإنما عن «هيمنة الدولة على الدين». 


ون ل هخه المقدوة ال هة و ديفي ل ع ا نيه الحونرة شم 
إلى أبعة جد واصيع متصظلع .علمانية ياقتبارها فصل الدين عن الدولة دال بفصر 
عن الإحاظة تمذلوله أي طاهرة العلماقة في .هوا وبر كينتها. ومع هذا ثم 
الاحتفاظ به واستمر شيوعه حتى بعد ظهور بعض التعريفات الأخرى ا 
تعريف حديد تضاف إلى التعريفات السابقة وهر الى : جوارها دون أن يحاول 
أحد صياغة كل التعريفات في نموذج واحد شامل ومركب له مقدرة تفسيرية 
عالية: وقد أذى هذا إلى أن الخوار سان العلفانية اصح فوشا بل متستخيلا | 
يستخدم المتحاورون نفس المصطلح (علمانية) ولكن كل واحد منهم بسقط عليه 
معنى مختلفاً ويراه في إطار مرجعية مختلفة. 


إشكالية تغريف: العلمانية باغتبارها مجموعة أفكار ومفارتينات ومخطظاتك 
واضحة محددة 

يتصور البعض أن عمليات العلمنة عمليات التضاعية ولسياسية ور وأنها نهم 
الأفكار وإشاعة اداع دال ها إلى ا العرايا) يمكن تحديدها ببشاطة 
ويمكن تبنيها أو رفضها بشكل. واع. .مثل هؤلاء عادة ما يتصورون أن التدين هو 
الآخر محموعة فن الممارسات النسطة الواضخة زمل الدهاب الف اا 
والصوم :و التالى فإن إشاعة العا يغبي رمن هذا الستطور) اسار وة 
سباشبة فة والحضن على أفكار بعيتها: وهكذا. والتحقق من معد لات العلمقة 
(والتدين) في مجتمع ماء فإن الباحث الذي يؤمن بمثل هذه الرؤية بر يتناول عمليات 
العلمنة الواضحة والياتها المباشرة وتخت عن المدشرات المحسوسة 00 
فإن وجدها صنّف المجتمع باعتباره مجتمعاً علمانيا وإن لم يجدها فهو مجتمع 

| 


ومن نفس المنظوز الاختزالي اقش العلماتية قي إطار تقل الأفكار والتأنير 
9 رفظ إلى العلمانية على أنها مجموعة من الأفكار الغربية صاغها بعض 
المفكرين الغربيين, وقام بعض الناس بتطبيقهاء ثم قلدهم البعض الآخرء ثم 
اتسع نطاق التقليد والشمارسات »توريكا واتشرت العلمانية. 


وفي العالم العربي يسود تصوّرٍ مفاده أن بعص المفكرين العرب (وخقوضا 
مسيحيي الشام) قام "بنقل" الأفكار العلمانية الغربية وأنهم "تسببوا" بذلك في 
نشر العلمانية في بلادنا. بل يذهب البعض إلى أن عملية نقل وتطبيق الأفكار 
العلمانية تتم :من خلال مخطط محكم (أو ريما مؤامرة عالمية قال لها أحياناً 
«صليبية» أو «يهودية» أو «غربية»). ويذهب دعاة هذه الرؤية إلى أن الأفكار 
العلمافة لهرت قي اورا المستحية شيب ةة لحه باعقنارها عة 
تفضل'الدين .عن الدولة: وسنت :فاد الكش وستعلونها ولول فساد اة 
لها ليوك الغلمانية.:فالعلمانية: فن 'ثم ظاهرة: مسيعية مرظة | رتباظا كاملا 
بالغرب المسيحي, لا علاقة للإسلام والمسلمين بها. ولذا تصبح مهمة من يود 
الحرب ضد العلمانية هي البحث عن الأفكار العلمانية والممارسات العلمانية 
(الواضحة) وعن القنوات التي.يتم من.خلالها تقل الأفكار والانغماس في 
الممارسات العلمانية. ومهمة من يبغى الإصلاح هي ببساطة استئصال شأفة هذه 
الأفكار والممارسات, يساعده في هذا البوليس السري والمخابرات العامة. 

ولا يمكن أن نقلل أهمية الأفكار والممارسات العلمانية الواضحة, فهي تساعد ولا 
شك على تقبّل الناس للمُثُل العلمانية. وخصوصاً إذا أشرف على عملية نقل 
الأفكار وفرض العمارسات مؤسفية ضخمة مثل الدولة المركرية: ولكن مع هذا 
يظل تصور العلمانية باعتبارها مجموعة أفكار وممارسات واضحة تضورا ساذخا, 
ويشكل اختزالاًوتبسيطاً لظاهرة العلمانية وتاريخهاء وللظواهر الاجتماعية على 
وجه العموم. 


وهذه الرؤية تتجاهل بعض الحقائق البديهية والبسيطة: 


1 النماذج الطبيعية/المادية موجودة بشكل كامن في أي مجتمع بشريء ومكوّن 
ضروري وأساسي في الوجود الإنساني. وعلى المستوى الفكري, يمكن القول 
بأن الأفكار العلمانية كامنة في أي مجتمع على وجه الأرض (ومنها المجتمعات 
الإشلامية يطبيفة الحال): فاغراء"التقكسيرات المادية-والترعة الحنينية الثي تعبر 
عن نفسها في الرغبة في التحكم الكامل وفي التخلي عن الحدود وعن 
00 الخُلقية جزء من النزعة العامة الموجودة في النفس البشرية. وهي 

لعو عن تفنيتها في ال نحو الحلولية الكمونية الواخذية. وهذا يعني أن 

ا و العلمنة والواحدية المادية إمكانية كامنة في إنسانيتنا المشتركة, ومن 
ثم 'في المجتمعات الإسلامية, التي توعد فيها تر غات حلولية كمونية واحدية 
متطرفة, وفي أي مجتمع إنساني. 


2 جماعة أشنا ةد مها تله ثونتها و تمن كا با فدات دا (وضهفن :ذلك الامة 
الإسلامية) لاند أن تتعامل في كير من الأحيان مع الرّمان والمكان والظبيعة 
والخسد من خلال إجراءات رمتية صارمة دون د el‏ 


للف اا عمال و بالكفاء. فى راي ال وحن لذ مكلو كقوا فن 


أذاتهم الأخلاقي أو قي :معتقذاتهم الدنية الا مقار تانق هذا في اداتهم المجتي: 
اة أن عملية اختبار العمال تخضع لمعابيز زمنية. :ومع هذا يطل الهدف النهاتي 
من عملية بناء بيت العبادة إقامة الشعائر وليس الربح المادي, فالبناء وسيلة 
ولسن غاية ,وعناضر الغلمنة موحودة في اي مجتمع .في الواميش وفي جال 
كمون ويمكن أن تنتقل من الهامش إلى المركز ومن الكمون إلى التحقق, إن 
ظهرت اللحظة التازيخية: والظروف الاجتفاعية والشياسية القواتية: وماد الجو 
الفكري المناسب. 


3 والسلوة الإنشاني بلغ الغابة في التركيث :وما يكددة لنش العوامل الواضعة 
والبرامج المحددة وحسب. فدور العناصر الكامنة غير الواضحة غير الواعية في 
تشكيل السلوك الإنساني قويء بل إنها في معظم الأحيان تكون أقوى كثيراً من 
العناصر الواضحة التي يستطيع الإنسان أن يمارس إرادته ضدهاء فيتحاشاها 0 
يحاصرها 5 يحيدها. 


ومن ثم فدراسة ظاهرة العلمانية باعتبارها مجموعة من الأفكار المحددة 
والمفارهات الواضحة. تتخاهل الكتير من جوائيها وبالتالي تفشل في :رضذها: 
ومصطلح «علمانية» الذي لا يشير إلا إلى هذه الجوانب هو دال قاصر عن 
الإخاطة يدلول فالعلمانية ثمره عمليات كثيزة متداخلة بعضها ظاهر واضة 
والآخر شتف كافق::وتشفل كل حوانت الغتاة العامة والخاضة. والظاهرة 
والباطنة, وقد تتم هذه العمليات من خلال الدولة المركزية, بمؤسساتها 
الرسمية. أو من خلال قطاع اللذة من خلال مؤسساته الخاصة, أو من خلال 
عشرات المؤسسات الأخرى (ومنها المؤسسات الدينية): أو من خلال أهم 
المنتجات الحضارية أو أتفهها. 


إشكالية تصور العلمانية باعتبارها فكرة ثابتة لا متتالية نماذجية آخذة 
فى التحقق 

نظن كتير من النانتق أن العلهانية فكوة اة أو مخطط مخده نها في فى 
الواقع متتالية نماذجية تتحقق تدريجياً في الزمان, ومن خلال عمليات علمنة 
متصاعدة آخذة في الاتساع. ومن ثم نجد أن معدلات العلمنة في المراحل الأولى 
لمتتالية العلمنة تختلف عن نظيرتها في المراحل الأخيرة. كما أن المجالات التي 
تتم علمنتها في المراحل الأولى محدودة ولا تتجاوز بعض جوانب رقعة الحياة 
العامة. ولكن نطاق العلمنة يبدأ في الاتساع وتزداد حدته فتغطي مزيداً من 
المحالات الى أن قطي معطم المجالات أو تمعد لتفظيها خمها ولا قوق فين هذا 
بين رقعة الحياة العامة ورقعة الحياة الخاصة. 


ولكن مصطلح «علمانية» قد عُرّف في المراحل الأولى في متتالية العلمنة قبل 
أن كسمل جلعانها ويل أن تتجدى بخص إمكانانها وفيل أن لون اع 
ارقن الواقع والتاريخ. ولذا نجد هناك حديثا عن فصل الدين عن الدولة. وعدم 
التدخل في حياة الإنسان الخاصة 0 الدين والقيم (وهذه جميعاً من سمات 
العلمانية الجزئية): وما جذت علق آأرض الواقع قد تجاور ذلك تماما الأمر الذي 
جعل الدال «علمانية» قاصراً عن الإحاطة بمدلوله. 


ففي المراحل الأولى من تطوٌّر العلمانية بُلاحظ أن الدولة القومية لم تكن قد 
طوّرت بعد مؤشساتها الأمنية والتربوية (الإرشادئة والتعليمية): فكانت هي 
نفسها دولة رة لا تس هال مولن ولو تكن وسال الإعلام قد تلفت عدا 
بلغته من قوة وسطوة, ولم يكن قطاع اللذة قد بلغ بعد ما بلغه من مقدرة على 
الاغواء.. وهذا يعني أن كثيراً من قطاعاث حياة الإنسان كانت يعناى عن عملياة 
العلمنة: التي كانت في غالب ٠‏ الأمر مفحصوزه في عاللعى الاقضاد والسياسة: 

وإذا كانت علمنة ظاهرة ما هو استيعابها في إطار المرجعية المادية الكامنة 
وهيمنة الواحدية الموضوعية المادية. فإن علمنة الاقتصاد تعني أن بصبح النشاط 
الاقتصادي مرجعية ذاته, أي أن يصب نشاطاً اقتصادياً فخضا (ويخضع كل لشيء 
لآليات السوق غير الإنسانية) ويصبح النشاط السياسي سياسياً (فتظهر الدولة 
المطلقة التي تود أن تخضع كل شيء لغاياتها). 


ورغم عمليات العلمنة هذه, ورغم حدتهاء فقد ظل الإنسان بمنأى عنها. فلم تكن 
إعادة صياغته قد تمت بحيث يصبح المواطن الرشيد المُدجّن الذي يدين بالولاء 
للدولة وحسب, أو الإنسان الاقتصادي الجسماني, الذي يتحرك حسب ما يصله 
من تعليمات رشيدة من الدولة أو وسائل الإعلام, ويُغير قيمه حسب ما يصله مين 
تغليفات: ولان عملية: | عادة صياعته: تفت إلى جد ها يشكل پرانی: داه كان جرا 
تماماً من الداخل يعيش داخل 2 الثقافي و الدينية المتوارثة. لقد ظل 
الطبيعى العادى: هنل رة معرفية فيه ونقطة زه متجاوزة تصلح أساسا 
لتحديد الغاية والمعيارية. وقد شكلت هذه النقطة أساساً فلسفياً قوياً لظهور 
فلسفات إنسانية تحوي مطلقات, كما أنها كنقطة متجاوزة للنظام الطبيعي يمكن 
أن تعر إلى الماورائيات (الإنسان غير الطقعي. والانسان الرزياتي): وال الرؤية 
الإيمانية (في هذه الحالة المسيحية). وقد أذَى هذا إلى انقسام الحياة إلى 
قسمين: حياة عامة خاضعة للمرجعيات المادية, وأخرى خاصة متحررة منها. 


لكل هذاء لم تقض المسيحية نجبها على الفور مع ظهور الفكر العلمانيء بل 
وعقولهم: بل في بعض المؤسسات الوسيطة مثل الأسرة. وقد لعبت النزعة 
الإنسانية الهيومانية ورا مما نلا فقد استوردت بعص مطلقات العقيدة المسيحية 
وعلمنتها بشكل سطحي: وجغلتها مطلقات |نسانية واختفظت بها :داخل منظومتها 
الطبيعية المادية (دون أن تكون لها أية علاقة فلسفية حقيقية بهذه المنظومة). 
وسواء أكانت منظومة إيمانية ام إنسانية, ققد احتفظت بمرجعية متجاوزة تخلق 
ثنائية. واستناداً إلى هذاء تم تطوير منظومات مغرفية وأخلاقية تستند إلى 
مطلقات إنسانية. 


دة الطر فة قنك المسكنة"والنوغة' الميؤماسة (والاتشراكية الإتنسانية) 
الإنسان الغربي بالإطار الميتافيزيقي والقيمي والكلي وبضمير وهدف وغاية 
واساسسن لرويتة للكون ليست هادية تفاط نهكه من خلالها إذاره حياقة الشخضية 
بل بعض جوانب حياته الاجتماعية, دون الا في النسبية والعدمية الكاملةي 
التي تجعل هذا الاستمرار مستحيلاً أو مكلفاً لأقصى درجة. وبهذه الطريقة؛ تمكن 
ال تالكا من او داخ ها تمتدى «المشكلة الهوبر 4ه أى 


مشكلة محاولة تأسيس مجتمع يدور في إطار المرجعية المادية الكامنة, كل فرد 
فيه يحاول أن يحفق مصلحته الشخصية المادية (منفعته ولذته) ولا يلتزم باية 
مرجعية أخلاقية أو إنسانية متجاوزة, بحيث يصبح الإنسان ذئباً لأخيه الإنسان 
وتصبح كل العلاقات تعاقدية. 


إن ما حدث هو أن بعض مجالات الحياة العامة وحسب تمت علمنتها, وظلت 
الحياة الخاصة حتى عهد قريب جداً محكومة بالقيم المسيحية أو بالقيم العلمانية 
التي تستند في واقع الأمر إلى مطلقات إنسانية أخلاقية, أو مطلقات مسيحية 
متخفية. فكأن الإنسان الغربي كان يعيش حياته العامة في مجتمع علماني داخل 
إظار الفرجعية الماذية الكافنة (غلمانية شاملة):.ولكنه كان نحلم وتحب ويكره 
ويتزو 2 ويموت داخل إطار المرجعية المتجاوزة المسيحية أو شبه المسيحية 
الإنسانية (علمانية جزئية). ولذاء كان من الممكن أن نجد أستاذاً للفلسفة بُدڑس 

I E‏ ا ل وكات من الفمكن أن تحر 
رأسمالياً يؤمن بشكل كامل بقيم السوق النفعية ولكنه يدافع بشراسة عن 
دوعي الا سرةر فت مله الضيط الاجتماعن الكارجية من خلال ال هة 
الماذية الكامنة, وتعت عملية الضبط الاجتماعي الداخلية من :خلال المنظومة 
الد ادالات لدا كل فاه سافن ال واا انات 
باستقلال الحياة العامة التي تحكم فيم الدولة الغلماتية عن الحياة الخاضة التي 
تتركها الدولة العلمانية للفرد يمارس فيها حريته الدينية وهويته الإثنية. فالفرد في 
الغرب كان بالفعل حراً في حياته الخاصة لا لأن الدولة (وكذلك قطاع اللذة) قد 
ا عن التدخل فيها (و"استعمارها" على حد قول هابرماس) وإنما لأن . 
العلمانية أو وسائل الإعلام وقطاع اللذة التغلغل في هذا المجال: ومن ثم تمت 
إعاقة المتتالية العلمانية عن التحقق لتظل بالأساس علمانية جزئية. 


ولكن الأمور تغيّرت إذ تتابعت حلقات المتتالية بخطى أخذت تتزايد في السرعة 
(إلى أن اكتملت في منتصف الستينيات). فقد ازدادت الدولة العلمانية قوة 
وتغولت وأصبحت الدولة التنين التي تنبأ بها هوبز وأحكمت بمؤسساتها الأمنية 
قبضتها على الفرد من الخارج. كما أحكمت مؤسساتها التربوية قبضتها عليه من 
الداخل, تساعدها في ذلك وسائل الإعلام وقطاع اللذة اللذان تمدّدا وتغولا 
بطريقة تفوق تغوّل الذولة وتنينيتها. واتسعغ نظاق العلمنة وتخطى: غالم السيانيتة 
والاقتصاد ووصل إلى عالم الفلسفة (فلسفة الاستنارة والعقلانية المادية). ثم 
عالم الوجدان. وأخيراً إلى عالم السلوك اليومي, أي أن الإنسان تم ترشيده 
وتدجينه تماماً من الداخل والخارج؛ ولم يَعُد هناك أي أثر للمرجعية المتجاوزة, 
ولم يعد هناك أي أساس لأية معيارية, إذ أصبح لكل مجال من مجالات الحياة 
معاريقة.(عبز الانساتية) المستفلة: فنا كليع غاا القت المتديحية وا لقع 
الإنسانية الهيومانية وماث الله (على خة قول نششة) وظهرت الفلسفات 
المعادية للإنسان, مثل البنيوية وما بعد الحداثة, التي تُنكر على الإنسان المقدرة 
على التجاوز. 


وقد حدث الشيء نفسه للمنظومة الاشتراكية. فبدلً من التأرجح بين المرجعية 


المتجاوزة (الإنسان والقيم الإنسانية المطلقة) والمرجعية الكامنة (وسائل الإنتاج 
: 0 المادة ‏ إشباع الحاجات والملذات المادية), تغوّلت الدولة السوفيتية 

تغقّل الحزب ووسائل الإعلام وقطاع اللذة وزاد الك على الاشتراكية العلمية 
- صفؤف التحت'الحاكمة الاشتراكيةنواضيح اللخاق بالقوب الذق دو فى 
إطار 0 (وليس تحقيق إمكانات الإنسان المتجاوزة) هو المثل ‏ . 
متجاوزة (ظلال الإله) إلى 0 ا اسار وات اللا تال 
وال 


ثم تتالت الحلقات وبعد أن تمت السيطرة على الإنسان تماماً وأصبح مذعناً 
لقانون | بر لطبيعة والاشياء و سقط تماما في دوامة | لصير ورة و 1 لنسبية, اتسع نطاق 
الصيرورة ليبتلع الطبيعة/المادة نفسهاء كمصدر للمعيارية ومركز للعالم, ودخل 
العالم عصر ما بعد الحداثة والسيولة الشاملة واللامعيارية. 


والفرق بین ما ننسميه «العلمانية الجزئية» وما نسميه «العلمانية الشاملة» هو 
في واقع الأمر الفرق بين مراحل تاريخية لنفس النموذج؛ حلقات في نفس 
المتتالية. ففي المراحل الأولى للمتتالية تتسم العلمانية بالجزئية حينما يكون 
مكالها مقضورا على المجالين الاقتضادى :والسياسئ: جين .يكون هناك بقايا 
مطلقات مسيحية وإنسانية, وحين تتسم الدولة ووسائل الإعلام وقطاع اللذة 
بالضعف والعجز عن اقتحام (أو استعمار) كل مجالات الحياة. وحين يكون هناك 
معيارية إنسانية أو طبيعية/مادية. ولكن, فِي المراحل الأخيرة, ومع تزايد قوة 
الدولة ووسائل الإعلام وقطاع اللذة:وتمكته من الوصول الى الفزد وإحكام 
القبضة عليه من الداخل والخارج: ومع اتساع مجال عمليات العلمنة وضمور 
المطلقفات واختفاتها وتههسن الانشان وسيادة النسبنة الأخلافية ثم النسبية 
المعرقية. تظهر العلمانية الشاملة: 


وما طرحناه هو متتالية نماذجية, أي متتالية مجردة. وتاريخ العلمنة في العالم 
الغربي يختلف عن تاريخ العلمنة في العالم الثالث. بل يختلف تاريخ العلمنة من 
بلد إلى بلد وداخل كل تشكيل حضاري. فتاريخ العلمنة في إنجلترا يختلف عن 
تاريخ العلمنة في الولايالت المتحدة وروسيا القيصرية وألمانيا النازية, تماماً 
كما يختلفٍ تاريخ العلمنة في اليابان عنه في الهند أو في تركيا. كما أن 
هناك دائماً حركات مقاومة واحتجاج. فرغم أننا دخلنا مرحلة السيولة الشاملة 
إلا أن هناك جيوباً إنسانية (هيومانية) ومسيحية لا تزال تحاول تأكيد أسبقية 
الإنسان على الطبيعة:. وهناك عقلانيون ماديون يخاولون تأكيد الطبيعة/المادة 
باعتيارها قصدرا للمغيارية. 


ولكن هع :هدا بطل هدو الفكالية مقورة تفت ةة غالية |د يمكن فن خلالها أن 
ندرك الفرق بين المجتمع الإنجليزي في منتصف القرن الثامن عشر والمجتمع 
فالأول تسوده العلمانية ال اا و بن لطر ا 
الكامنة:وأما الثاني فهو مجتمع تسود فيه العلمانية الشاملة وتسيطر عليه 


الواخدية المادية:تمافا ثم السيولة الشاملة. وهذا هق انضا الفرق بين المح 


المصري في أوائل الخمسينيات والمجتمع المصري في أواخر التسعينيات. وهو 
الفرق بين الخطاب العلماني في المراحل الأولى للعلمنة والخطاب العلماني في 
المراحل الأخيرة. وهو الفرق بين الدولة السوفيتية والدولة الأمريكية بعد 5-0-6 
الثورة (الأمريكية والبلشفية) مباشرةً والدولتان السوفيتية والأصريكية في 
الثمانينيات. 


ولا يمكن القول بأن كل فرد يمر في حياته من خلال المتتالية العلمانية والانتقال 

من الكرني إلى الكلى. والشامل (فهذة: عملية اجتفاعية: ناريكية ).ومع هذا لا لى 
الخرد المع السائد في مجتمعه بقضه وقضيضه. فمعظم البشر يعيشون 
حياتهم المتعينة مستخدمين أكثر من نموذج وأكثر من مرجعية, بعضها قد يكون 
متناقضاً تماما مع البعض الآخر. فيمكن أن يغلمن الإنسان حياته الاقتصادية 
والسياسية بشكل كامل ويُخضعها للمرجعيات اساي لمات العلمانية 
حيانه الشخصة بنفس الدرجة (أو لا يَجِسّر على ذلك) e‏ إخضاعها لنفس 
المرجعية والمغابيز والمتظومات الثق.طتقها على حناته الغامة, أن أنه فى حاتة 
السياسية والاقتصادية يخضع للعلمانية الشاملة والواحدية المادية ويصبح شيئاً 
بين الأشياء. وفي حياته الخاصة يدور في إطار مرجعية متجاوزة ولذا فإنه يظل 
شرا هر الإزادة ذا خی خلقي وى عي غانات العطلق :والنستي: افق تدوز في 
إطار العلمانية الجزئية. 


ومع هذاء تحب الإشارة إلى بعص الأفراد ممن يتبنون نماذج علمانية شاملة 


ويستخد مون ديباجات جزئية عن وعي وبدهاء مقصود, لأن الناس ينقرون 
بفطرتهم الإتسانية من العلمانية الشاملة تسيب وحشيتها وعدميتها. 


الباب الثانى: إشكالية اختلاط الحقل الدلالي لمصطلح ومفهوم 
» علما نية« 


إشكالية اختلاط الحقل الدلالى لمصطلح "علمانية"والمفاهيم 
الكامنة وراءه 

من أهم الإشكاليات التي تواجه دراسي الظواهر العلمانية أن مصطلح «علمانية» 
(سواء في المعجم الغربي أو العربي) مختلط الدلالة. فكل معجم يأتي بعده 
تعريفات متضاربة. فإذا انتقلنا إلى تعريف المفهوم الكامن فإن الأمر يزداد 
اختلاطاً. وفي المداخل المتبقية في هذا الباب سنتناول التعريف المعجمي لكلمة 
«علمانية» في العالم الغربي والعربي ثم تعريف المفهوم. 


التعريف المعجمى لمصطلح "علمانية" فى العالم الغربى 

كلمة «علمانية» هي ترجمة لكلمة «نشگيولاریزم «secularism‏ الإنجليزية التي لها 
انا انا © 586» وتعني «العصر» أو «الجيل» أو «القرن». أما في لاثيئية: العصور 
الوسطى (التي تهمنا في سياق هذا المدخل): فإن الكلمة تعني «العالم» أو 


«الدنيا» (في مقابل الكنيسة). ويوجد لفظ لاتيني آخر للإشارة إلى العالم, وهو 
«موندوس 1001005». ولفظة «سيكولوم» مرادفة للكلمة اليونانية «ايون 86010» 
والتي تعني «العضر»: أما <موتدوس» فهيئ مرادفة: للفظ اليوناني «كوز موس 
5 والذي يعني «الكون» (في مقابل «كيوس 61305» بمعنى «فوضى»). 
ومن هناء فإن كلمة تتتيكولوم» تؤكد البُعد الزماني أما «موندوس» فتؤكد البُعد 
المكاني. 


وقدر _استخدم المصطلح سكيولار :الاءع56»», لأول مرة. مع نهاية حرب الثلاثين 

عام زعام 1048 عنة ترك طلج وا ودا ەر الل له راف ال دل 
العلمانية) الحديثة, .وهو النارية الذئ يعتمده كير من المورخين نداب لموله 
الظاهرة العلمانية في الغرب. وكان معنى المصطلح في البداية محدود الدلالة 
ولا شه هاي توع من أنواع الشمول: إذ تمت الاشارة إلى تاعلمنة» مختلكات 
الكنيسة وحسب بمعنى «نقلها إلى اغات سياسية غير دينية», أي إلى سلطة 
الدولة أو الدول التي لا تخضع لسلطة الكنيسة. وفي فرنساء في القرن الثامن 
عشرء أصبحت الكلمة تعني (من وجهة نظر الكنيسة الكاثوليكية) «المصادرة غير 
الشر عية لممتلكات الكنيشة: أما من:وجهة نظر مجموعة الففكرين الفرتسيين 
المدافعين عن مُثّل الاستنارة والعقلانية المادية والمعروفين باسم «الفلاسفة» 


(فیلوسوف 8111050065) (ويشار إليهم أيضاً باسم الموسوعيين), فإن الكلمة 
كانت تعني «المصادرة الشرعية لممتلكات الكنيسة لصالح الدولة». 


دون 1 تصل إلى الشمول لكا ا يد جون ا ole‏ ور (1817 

- 1906( أول من نحت المصطلح بمعناه الحديث وحؤّله إلى أحد أهم 
المصطلحات في الخطاب السياسي والاجتماعي والفلسفي الغربي. ولم يکن 
ساهم تعريفه في تعميق مكل العلما سين واختلاط الحقل الدلالي. وقد حاول 
أن با بتعريف تصوّر انه محاید تماماً (ليست له علاقة بمصطلحات مثل «ملحد» 
أو «لاأدري»). فعرّف العلمانية بأنها "الإيمان بإمكانية إصلاح حال الإنسان من 
خلال الطرق المادية دون التصدى لقضية الإيمان»«سواء بالقبول أو الزفض". 


والحديث عن "إصلاح حال الإنسان" يفترض وجود نموذج متكامل ورؤبة شاملة 
ومنظومة معرفية قيمية. فهل العلمانية إذن هي هذه الرؤية الشاملة؟ إن كان 
الأمر كذلك, فإن هوليوك لم يعطنا ملامح هذا النموذج وهذه المنظومة, فهو لا 
يتصدى البتة لقضية القيمة (هل هي قيم مادية؟) أو قضية المعرفة (هل مصدرها 
الحواس وحسب؟). وهو يتحدتث عن الإنسان دون تعريف للسمات الأسباسية لما 
يشكل جوهر الإنسان الذي ستتم العملية الإصلاحية عليه وباسمه (هل هو إنسان 
طبيعي؟). وهناك الحديث عن الإصلاح "من خلال الطرق المادية" فهل يعطينا هذا 
مفتاحاً لطبيعة النموذج الذي سيتم تبنيه؟ أليست هذه هي العلمانية الشاملة؟ 
وهذا الموقف ألا يعني الرفض الكامل للإيمان. وليس عدم التصدي له وحسب, 
ل ل كح ل ل تي ل ررد ولو 
على منظومة قيمية انسلخت عن الإيمان الديني وتبنت الطرق المادية, فكأنه 
تبنى النموذج الشامل للعلمانية دون أن يدرك هو نفسه ذلك, تفنو را أنه سيترك 


الإيمان الذيتي وشانه. 


لدولة», ل فصل أا العقائد الديية عن رقعة الحياة العامة, وهو تعريف أكثر < جزئية 
E‏ هوليوك التاريحية هى أوريا 'في القرن التاسع عشر وتعريقةه للعلمانية 
ينبع من هذه المرجعية. ومن ¿ المعروف أن التاريخ لم يتوقف قط في العالم 
الغربي, فحدثت تطورات اقتصادية وسياسية واجتماعية أدتِ إلى تحولات هائلة 
في رقعة الحياة العامة والخاصة وكافة العلاقات الإنسانية. وأخذت هذه التحولات 
في التصاعد في بداية القرن العشرين وتصاعدت حدتها في منتصف القرن. 
فالمؤسسة الحاكمة في الغرب لم تعد الدولة الصغيرة الضعيفة التي تنافسها 
العديد. هن المؤتسنات الأهلية الأخرى. بل أضبحت دولة ذات أذرع طويلة وبتبعها 
مؤسسات اهندة عديدة. وظهر قطاع الإعلام واللذة في المجتمع, وهما قطاعان 
ضحمان رقتيان تضلان إلى الرجال والنساء والأطفال في كل:مكان.وؤرمان. وکل 
هذه المؤسسات الحكومية وغير الحكومية تتدخل في أخص خصوصيات حياة 
الإنسان وضمن ذلك حياته الجنسية وعلاقة الآباء بأطفالهم وتصوغ صورة الإنسان 
لنفشه :في هدا الإطار الخديد باي من من المعاتي يمكن الحديت عن 

العلها نه اعت ها فصل الو رالا ا ول تا وما د رط 
اللذة؟ هل لايزال الحديت عن علمانية جزئية: أم عن شيء مغاير تماما أكثر 
جدرية وشهولا بمكن أن تظلق عله «العلمانية الشاملة»؟ 


ويتضح الاختلاط بين العلمانيتين الجزئية والشاملة في التعريفات التي ترد في 
المعاحم اللعورة 00 العدينة: وقد حاول قاموس أكستفورد أن تحضر الحتل 
الذلالي المتسع لكلمة «علمانية». فأورد استخدامات.عديدة للكلمة لا تعنينا كثيراً, 
مثل «ينتمي إلى عصر أو مدة زمنية طويلة» أو حتفل به مره كل عضي أو فرن” 
وفي كل فترة طويلة», فيقال: «الألعاب والمسرحيات والعروض العلمانية» ‏ 
بمعنى «الألعاب والعروض التي كانت ثقام في روما القديمة مرة كل عصر (أو 
كل مائة وعشرين عاما) وتستمر لمدة ثلاثة أيام وليال», ويقال «قصيدة علمانية» 
بمعنى «قصيدة تُتلى في هذه الأعياد». وفي اللغة العلمية, يشار إلى «التغيرات 
العلمانية» باعتبارها التغيرات التي تحدث على فترة زمنية خلال عصور طويلة. 


وتستخدم كلمة «علماني» أيضاً للإشارة إلى "أعضاء الكهنوت الذين 
يعيشون في الدنيا لا في عزلة الأديرة" أو للإشارة إلى «العوام» (وهو 
استخدام نادن وهذه الاسنتخدامات كلها كما أسلفا- لا غلاقة لها بكلمة 
«علمائية» بالفغنى الاضطلاحي الحديث للكلمة: وان كانت كلها تتضمن فكرة 
الومن: وا لدنيا. 

أماأبقية الاستخدامات. فهي تشر إلى عملبة التأرجح بين الجزئية والشمولية 
دون أن يَسمّيها المعجم كذلك. وبورد قاموس اكسفورذ التعريفات التالية 
لمصطلح «علمانية»: 


1 ينتمي للحياة الدنيا وأمورها (ويتميّز في ذلك عن حياة الكنيسة والدين). مدني 


وعادي وزمني [ويلاحظ ترادف كلمات مثل «مدني» و «زمني» و«علماني»]. 
والواضح ان الكلمة تحمل هنا مدلولاً سلبياً وحسب فهي تعني «غير كهنوتي» 
و«غير ديدني» و«غير مقدس». 


2 وکانت الكلمة تُطبّق غل الأدب والتاريخ والفن: ET‏ الموسيقى, ومن 
ثم على الككّاب والفنانين. وكانت - تعني تعتى أنضا «غير معني بخدمة الدين» و«غیرے 
مُكرّس له» و«غير مقدس» و«مدنس» بمعنى «مباح». وتستخدم الكلمة أيضاً 
للإشارة إلى المباني. و«المباني العلمانية» هي «المباني غير المُكدَّسة للأغراض 


الدينية». 


3 أما في مجال التعليم, فإن الكلمة تشير إلى الموضوعات غير الدينية 
(واصبحت الكلمة مؤخرا تعني استبعاد تدريس المواد الدينية في المعاهد التي 
يُنقَق عليها من المال العام). ومن هناء فإن تعبير «مدرسة علمانية» يكون بمعنى 
«مدرسة تعطي تعليما غير ديني». 


4 ينتمي إلى هذا العالم الآني والمرئي تمييزاً له عن العالم الأزلي والروحي, 
الاتي وغير المرئي. 
5 يهتم بهذا العالم وحسب؛ غير روحي (استخدام نادر). 


6 خض فا هت العلما مه وتا 


ويُلاحكظ أن 1 3 تعريفات جزئية للعلمانية. أما 4 6 فهي تعريفات تميل نحو 


ولكن حين انتقل المعجم من كلمة «سكيولار» إلى كلمة «سكيولاريزم 

10 الاعع5», أي «العلمانية» فقد عدَّفها تعريفاً شاملاً. باعتبارها ا التي 
تذهب إلى أن الأخلاق لابد أن تكون لصالح البشر في هذه الحياة [الدنيا] واستبعاد 
كل الاعتبارات الأخرى المستمدة من الإيمان بالإله أو الحياة الأخرى [الأخرة]». 
والعلماني (سكيولاريست 3/156الا5©6) هو المذْمن بذلك. والعلمنة 
(سكيولارايزيشن 101311231100 566) هي تحويل المؤسسات الكنسية والدينية 
وممتلكات الكنيسة إلى ملكية علمانية وإلى خدمة الاوز 0 وتعني كذلك 
کوت کک Ri‏ بصبغة علمانية غير مقدّسة, وو الأخلاق على سس 


أما في اللغة الفرنسية, فهناك كلمة «لاييك ©310100|». وقد انتقلت الكلمة إلى 
الإنجليزية في كلمة «ليك 316|» بمعنى «خاصة بجمهور المؤمنين» (تمييزا لهم 
عن الكهنوت). ومنها كلمة «لييتي ۷أأةا» وهم الكافة (باستثناء رجال الدين), 
وكلمة «لييسيزم as AIIM‏ النظام العلماني, أي النظام e‏ انفده ل 
«لييسايز ع131012» بمعنى 0 ينزع الصبغة الكهنوتية و تعلسن 0 
المدارس). و«لييسايزيشن i70١‏ أها» معناها تقل كثير من وظائف رجال الدين 
والكهنوت, كالتعليم والقضاء والخدمات الاجتماعية, إلى خبراء يتم تدريبهم تدريبا 


زمنياً لا علاقة له بالعقائد الدينية التي تستند إلى الإيمان بما وراء الطبيعة, بحيث 
تصبح مهمة رجال الدين مقصورة على الأعمال الدينية (تعريف شامل). والفعل 
الإنجليزي المشتق عن الفرنسية يحمل بصمات أصوله الفرنسية والتجربة 
00 في العلمنة ل بالثورة الفرنسية) التي أخذت شکلاحاداً 
اعاتا النبلاء واضحة محدّدة, كما كان هناك تداخل شبه كامل بين طبقة النبلاء 
ورجال الوين (وخصوصا ذو المزاتب الرفيغة): ولذا كان رد قعل النؤار عنيفاً 
واا شكل رفض النظام القديع ( مهنا في ال رة الملكية الميظلقة) 
ونظام الظطيقات السائد ومؤسسة الكنيسة وكل الرموز السياسية والدينية 
القائمة. ووصل الرفض إلى حد ذبح النبلاء وكثير من أعضاء طبقة الكهنوت, وإلى 
حد تحويل بعض الكنائس إلى معابد تُعبّد فيها ربة العقل. كما أنهم وضعوا سياسة 
متوحيه ركه مرف إلى تضفية | فب حصضهون دون في الاه أو القانون. 


وهناك كلمة أخرى وردت في معاجم اللغة الإنجليزية وهي «دي كريستيانايز 
11152 > أي «ينزع الصبغة المسيحية عن المجتمع» وهو مصطلح محدّد 
الدلالة لا يصلح إلا للمجتمعات التي تسود فيها المسيحية. 


ويستخدّم مصطلح «علماني» أحياناً بمعنى «ملحد». ففي كتابات بيتر جاي ۴٥٤6۲‏ 
yة6,‏ احد اهم مؤرخي حركة الاستنارة في الغرب, نجد هذا الترادف. وقد كتب 
كتاباً بعنوان يهودي بلا إله: فرويد والإلحاد ونا ت التحليل النفسي ۸ 
Freud, Atheism, and the Making of Psychoanalysis‏ :الاعل 001655 حيث 
نجد هذا الترادف واضحا. فالتحليل النفسي يوصف أنه "علم علماني, لا علاقة 
له بالدين بل معاد له يهدف إلى تحطيمه" وهكذا. 


و رورني كلمة «علماني» بمعني ور بنطاق الزمان و0 ثم 


التعريف المعجمى لمصطلح "علمانية" فى العالم العربى والعالم الثالث 

منذ ما يُسقََى «عصر النهضة» في تاريخ الفكر العربي ومعظم تعريفاتنا للظواهر 

الإنسانية تستند إلى تعريفات الغرب وتجاربه. فيحن سورد كتيزا من مصطلحاتنا 
من الغرب, وهو ما ر 1 يبين إيماننا بم ركزية الغرب وعالميته. رك استوررنا E‏ 

ادا ا ر5 فكان من أكثر المصطلحات غموضاً وإبهاماً. رغم 

نشو فة فى الأوية الاجيررة: وبعوة | بعامة للأيعات» التالتة: 


1 - مصطلح «علمانية» منقول من المعجم الأجنبي, ومن التشكيل الحضاري 
ال تتحدد ولال الك هناها إلى هدا المفجم وهدا الشكيل الحضارف: 
م مضمونه الحقيقي منهما. 

- رغم محاولتنا الجاهدة الدائبة في اللحاق بركب الغرب ومواكبته. فإن 
TT‏ التي نستوردها (مثل: «الاستنارة» ‏ «التقدم» ‏ «التحديث» - 
«العقل») تشير إلى معنى الكلمات كما وردت في المعجم الغربي (اللغوي 
والحضاري) حتى منتصف أو أواخر القرن التاسع عشرولم يتسع مجالها الدلالي 
كما حدث في الغرب. ولذا. فإن مصطلحاتنا بريئة تماما من كل المشاكل التي 


د البُعد تشع EE EE‏ له في Ll ll‏ وع 0 
أى اسثناء لهذه القاعدة, فنحن نتحدت عنها على طريقة فولتير ولوك 
وكوندورسيه وغيرهم من الفلاسفة التبسيطيين الاختزاليين. 


3 تُوججد داخل هذا التشكيل الحضاري عدة تشكيلات فرعية: فهناك التشكيل 
الفرنسي (الكاثوليكي) والتشكيل الحضاري الإنجليزي يساك التشكيل الألماني 
(البروتستانتي) والتشكيل الروسي (الأرثوذكسي), وقد عرف كل تشكيل هذا 
المصطاخ رة امختلفة إلى جد فان خلال تحربية الخاضة. 


4 خاضت هذه التشكيلات الحضارية تحولات مختلفة, وتزايدت فيها معدلات 
العلمنة واختلفت المواقف من العلمانية باختلاف المرحلة التاريخية وباختلاف 
الجماعة التي تقوم بعملية التعريف. 


رغم كل هذا استوردنا مصطلح «علمانية» ولصقناه في معجمنا بإبهامه ولا تحدده 


وتأرجحة بين الجزئية والشمول: وقع انتقال المضطلحخ إلى الغالم العرني 
الإسلامي, ازداد المجال الدلالي المضطرب للكلمة اضطراباً واختلالاً للأسباب 
التالية: 


أ) حينما ينتقل مصطلح مثل «علمانية» من معجم حضاري إلى معجم حضاري 
آخر وتتم «ترجمة» المصطلح:, فإنه يظل يحمل آثاراً قوية من سياقه الحضاري 
السابق الذي يظل مرجعية صامتة له. 


ب) تجربة العرب والمسلمين مع متتالية العلمنة مختلفة,. فعمليات العلمنة لم 
تنيع في 00 التاريخي 9 (رغم وجود عناصر علمنة مختلفة فيه) 
وقد اخثزلت مناقشة المصطلح إلى طريقة ترجمته؛ و : لقضية هي وصف 
وشغادتتا أو شقائنا بها) 3 رفنت الجهد الفكرى والبحثي على مناقشة أحسن 
الترجمات لكلمة الما واقربها إلى المعجم الغربي وأكثرها دقة. وهكذا 
وتوجّد في المعجم العربي ترجمات مختلفة لكلمة «سكيولار» و«لائيك»: 

1 «العلمانية» (بكسر العين) نسبة إلى «العلم». 

2 «العلمانية» (بفتح العين) نسبة إلى «العلم» بمعنى «العالم». 

3 «الدنيوية» أي الإيمان 5 هي الحياة الدنيا ولا يوجد سواها. 


4 «الزمنية» بمعنى أن كل الظواهر مرتبطة بالزمان وبالدنيا ولا علاقة لها بأي 


ماورائيات. 
5 وتستخدّم أحياناً كلمة «لائيك» نفسها دون تغيير. 


والتأرجح بين الجزئية والشمول يُوجّد بشكل أكثر جدة في العالم الثالث: فهناك 
حديث عن «علمانية وسطية» (وإن كان هناك أيضاً في الغرب حديت عن 
«علمانية مسيحية», اي عن المسيحية التي تؤدي إلى العلمانية). 


وقد لوحظ, في العالم الثالث, أن ثمة تداخلاً بين مصطلح «علمنة» ومصطلحين 


«مودرناينز 7700610126» أي جيُحدرّث». والمصطلح يعني إعادة صياغة المجتمع 
بحيث يتم استبعاد المعايير التقليدية وإخضاع كل شيء للمعايير العقلية العلمية 
المادية التي تتفق مع معايير الحداثة (برؤيتها للإنسان والكون), وهذا هو أيضاً 
الترشيد. 

- «ويسترنايز ©65]6]12//ا» أي شغرٌب», بمعنى «يفرض أنماط وأساليب الحياة 
الغربية». وحيث إن المعايير السائدة في الحضارة الغربية الحديثة هي المعايير 
العلمانية. وحيث إن المجتمعات الغربية الحديثة هي المجتمعات الأولى التي 
طبقت هذه المعايير وتصاعدت فيها معدلات العلمنة حتى سادت المعايير 
العلمانية بشكل كبير حتى تكاد تقترب هذه المجتمعات من الحالة النماذجية التي 
يقال لها «مجتمع علماني», لكل هذاء ثمة تداخل كبير يقترب من حد الترادف بين 
هذا المصطلح وسابقه. وفي العالم الثالث, تؤدي العلمنة في معظم الأحيان إلى 
التغريب. 


ولا تسلم هذه المصطلحات هي الأخرى من عملية التأرجح المشار إليها. وهناك 
بطبيعة الحال من يرون أن هة ترادفا كاملا بين الرؤية المادية من ناحية والرؤية 
العلمانية من ناحية اخرى؛ ومن ثم فكلمة «علماني» في تصورهم مرادفة لكلمة 
«ملحد» أو «معاد للدين والأخلاق» أو حتى «إباحي». 


تعريف مفهوم "العلمانية" فى العالم الغربى 

قن :اک المعاجم المتخصصة التي حاولت أن تتوجه لمشلكة مفهوم «العلمانية 
ال معجم علم الاجتماع المعاصر Dictionary of Modern Sociology‏ 
لمؤلفه توماس فورد هولت اا۲ ۴۵۲۵ 71010735 الذي أورد ثلاث مواد لها صلة 
بمصطلح «العلمانية»: «علماني 31الا566» و«علمنة «Secularization‏ 
و«مجتمع علماني 5061617 36الا566». وقد بيّن المعجم أن كلمة «علماني» لها 
عدة معاني: 


0 


يي 0000 


3 - تُستخدّم كلقة لوانتن أحيانا تمعس فد أو «غير مُقدّس». ولكن 
الكلمة الأخيرة تعني «المعادي للدين» (بالإنجليزية: اتی لتونن ااه 
05 ع)) بينما كلمة «علماني» تعني في واقع الأمر لا علاقة له بالدين» 
(بالإنجليزية: نان ريليجيوس 1010015اع-60). 


4 تستخدم الكلمة أحياناً للإشارة إلى تراجُع وانحسار الإيمان بالعقائد الدينية 
التقليدية في مرحلة معيّنة. ثم أورد المعجم ما قاله ج. م. ينجر /006الا في 
الموضوع: “من الأكثر جكمة فى تقذيري. أن تكستخدم كلمة «علمانية» لنشير إلى 
الاعتقاد العا سات التي لا علاقة لها بالجوانب غير النهائية (بالإنجليزية: نان 
ألتمييت عأه "ااا -0010) للحياة الإنسانية. ومن ثم فالعلمانية ليست معادية 
للدين دول هي تنل عن الدن :اما هن مجر قطاع واخد.من قطاعات الحناة" 


ثم انتقل المعجم إلى:مدخل «العلمنة» فين أن ثفة ستة استخدامات اساسية 
في العلوم الاجتماعية (نقلها المعجم عن مقال للاري شاينر 5116/1 ۲۲۷ا بعنوان 
"مفهوم العلمنة في البحوث التجريبية"): 


1 انحسار الدين وتراجّعه ("الرموز والعقائد والمؤسسات [الدينية المهيمنة] تفقد 
مكانتها ونفوذها"(. 


3 التركيز غلى الحياة المادية:فئ الوقت الراهن: بذلامن [التظلع إلى] مستقيل 
ل و ا ن عب تماما في مهام الحاضر 


3 الفضل: بين المجتمع والدين ("إن ذروة هذا النوع من العلمنة هو ظهور عقيدة 
[دينية] ذات طابع داخلي [جواني] محض, لا تؤثر لا في المؤسسات ولا في الأفعال 
الجماعية"). 


4 اضطلاع منظمات غير دينية بالوظائف الدينية ("المعرفة وأنماط السلوك 
والترتيبات المؤسسية التي كان يُنظر لها [في مرحلة سابقة] باعتبارها تستند إلى 
القوة الإلهية, يُعاد النظر فيها لتصبح ظواهر من إبداع الإنسان وحسب, فتقع 

تبع: | على الإنسان وحده"(. 


5 اختفاء فكرة المقدّس ("يفقد العالم تدريجياً طبيعته المقدّسة عندما يصبح 
الإنسان والطبيعة خاضعين للتفسيرات السببية العقلانية وللتوظيف'"(. 


6 إحلال المجتمع العلماني محل المجتمع المقدّس ("أي العمليات التي يتحول 
المجتمع من خلالها من مرحلة يُنظر فيها لسائر_الظواهر ذات المعنى باعتبارها 
مقدّسة, إلى مجتمع ينظر لجميع الظواهر تقريبا من منظور نفعي؛ ومن ثم يمكن 
نبذها حين ينتهي نفعها"(. 


)وتعريف «المجتمع العلماني» هو امتداد لكل الاستخدامات السابقة وخصوصاً 
الاخيرة, فالمجتمع العلماني هو المجتمع الذي يعقوم أعضاؤه بإصدار اجكامهة 


على :جهنم اعمات :دات الطعتى:والقفافر والعفاكة.وعوامل الترابط اتظلافا فن 


قيم نفعية رشيدة(. 


وعد كل هذه التغريفات: وضل:مخرر الفعجم إلى خالة من اليافن هيت اختلاظط 
الدلالات. فاقتبس من مقال شاينر العبارة التالية: "إن النتيجة المناسبة التي 
يمكن التوصل لها إا دراسة] الإيحاءات المختلفة والظواهر المتعددة التي يشير 
لها مصطلح «علمنة» هو أن تسقطه كليةٌ وأن نستخدم بدلامنه مصطلحات مثل 
«ترانسبوسیشن 1121150051100» أي «إحلال» أو «ديفرانشيشن 6124100اع/0116» 
أي همائز» لأنها عمليات أكثر وضفية وحياذ|". 


وهناك عشرات من المحاولات الأخرى لتعريف مفهوم العلمانية في المعجم 
الحضاري الغربي. فالبعض عدّفها بانها «نزع القداسة عن كل شيء», والبعض 
ربطها بعمليات الترشيد المادية. وربطها فريق آخر بالتفكيك, وهكذا. 


تعريف مفهوم "العلمانية" عند بعض المفكرين العلمانيين فى العالم 
العربن 

تتأرجح التعريفات العربية لمفهوم العلمانية بين العلمانية الجزئية )(الإنسانية ‏ 
الأخلاقية) والعلمانية الشاملة (المادية ‏ العدمية): 


1 يرى محمد عابد الجابري مفهوم العلمانية جزءاً من التشكيل الحضاري 
الغربي الذي يعني "فصل الكنيسة عن الدولة". ويعتبر أن مفهوم العلمانية غريب 
عن الاسلام لأنة يرق آن “الإسلام ليس كئيسة كي نفصله. عن الدولة", وعلى هذا 
فالعلمانية ليست قضية الفكر العربي. ولذا أكد الجابري ضرورة استبعاد مصطلح 
«العلمانية» من قاموس الفكر العربي لأنه لا يُعبّر عن "الحاجات العربية 
الفوضوعيةة وري وح عازف الهو راط الففلانية مها ران وا 
طابقا عن خاجات المجتمع الغزبي. والد تمو راطة لابه عي حفظ الحفوق, 
حقوق الأفراد وحقوق الجماعات. والعقلانية تعني الصدور في الممارسة 

المراع: ويؤكد الطابرق أن هذه العفافيخ تالح مع الاسلام: "فلا الديمؤقرامانة 
ولا الفلا بخان رة فن الخو استيعان لد لزه 


2 ويذهب الدكتور_وحيد عبد المجيد إلى أن العلمانية (في الغرب) ليست 
ايديولوجية أو نظاما فكرياء وإنما مجرد موقف جزئي يتعلق بالمجالات غير 
المرتبطة بالشئون الدينية: وتميّز الدكتور وحية عبد المحيد بين ا 
و«العلهانية». فهو يري ان الضراع نين الملوك والشلظة البابوية وظهون الل 
التخردي الت ل ف الذي سياد عو سلطان الل حو الي ای 
وور العلماتية اللاذينية:ولكن. تعد الثورة الفزنشية نحت العلفاتية الغربية محى 
يختلف بوضوح عن الاتجاه اللاديني ويدافع عن التسامح الديني. ولا تقوم 
العلمانية بهذا المعنى المعاصر على الفصل بين الدين والدولة كما 1 لدينا, 
الدين في المجتمع: له ا حر أساسه المؤسسات الخاضة: وتتمتع فيه 
الكنائش والمؤسسات الديفية بامكانات واشعة: ولذلك«ظلت المسيحية سيظة 


في كل الدول العلمانية. وتمارس أنشطتها الداخلية والخارجية بلا قيود ولا 
يتعارض ذلك مع حرية العقلء, التي من نتاج رسوخ الديموقراطية قبل كل شيء. 


- والتعريفات السابقة للعلمانية لم تعطها صفة العالمية والشمول. كما قلّصت 
من نطاقها لتشير إلى المجال السباسي..ورتفا الاقتصادي: ولم تمتد بأبة حال 
لتشمل المجالات الأخرى للحياة (الحياة الخاصة ‏ القيم ال الأخلاقية ‏ القيم الدينية) 
التشر. . وتسمح بوجود حيز غير علماني (مطلق ‏ كلي اي غائي غير مادي) 
تهخ ببانفصال الإسماق عن الطنيعة وبامكانية تجاورة لهاو قرل :مالا واسيعاً 
للمظلفات الإنسانية الأخلاقية.والدينية.. ولفكرة الجوهر والكليات» بل لقذر فين 
الميتافيزيقا ولذا قهذه العلمائية تسم بقدن مِن التنانية (غير المادي.مقايل 
المادي الإتسانئ مقابل الطبيغي - المطلق مقابل النشسبى_ الاخلاقى فقابل: غير 
الأخلاقي ‏ الكلي مقابل الجزئي ‏ الثابت مقابل المتغير) كما تتسم بقدر من 
التعددية الحقيقية ولا تتبنّى النماذج الواحدية الساذجة. بل يمكن القول بأن 
المرجعية النهائية للعلمانية الجزئية هي عادة مرجعية غير مادية, لأن الرؤية 
المادية الحقة لا تقبل التجزئة ولا الثنائية ولا التجريد ولا تجاوز سطح الحركة 
الدائمة. 


3- ولهذا السبب نجد مفكراً علمانياً بارزاً مثل الدكتور فؤاد زكريا يصف العلمانية 
بأنها "الدعوة إلى الفصل بين الدين والسياسة" ويلتزم الصمت بشأن مجالات 
الحياة الأخرى (الاقتصاد ‏ الأدب ‏ الجنس... إلخ). ولكن الدكتور فؤاد زكريا في 
كتيبه المهم المعنون في النموذج الأمريكي يصف المجتمع الأمريكي بأنه "مجتمع 
مادي". بل مين "أكثر المجتمعات مادية في عالمنا المعاصر" التي عرف الإنسان 
المادي المزتقع". TE‏ الدكتور فؤاد زكريا هذه المادية العدمية ال تودي 
بالإنسان ويضع مقابلها "القيم الإنسانية والمعنوية", ثم يطرح رؤية للإنسان 
مختلفة .عن الرؤية الماذية التي تهيمن على المحتمع الأفريكي. فيا بخرك 
الإنسان حسب هذه الرؤية الإنسانية _ "ليست الماديات وحدها. ر في 
الاتسان قوق تعلو على التشعي:الفباشن إلى الكسبت والاقتناء" أي تعلو على 
المادية. ويبدو ان هذه هي المرجعية الثنائية التي تجعل من الإنسان إنساناً. 


4 - ويذهب محمود أمين العالم إلى أن العلمانية ليست مجرد فصل الدين عن 
الدولة وإنما هي "رؤية وسلوك ومنهج". وهذه الرؤية "تحمل الملامح الجوهرية 
EO‏ وسعادته وازدهارة' TT‏ ا 
أن علمانية د. العالم لا تسقط في النسبية والعدمية ولا ترفض فكرة الكل 
والجوهر والروح والمطلق. في هذا الإطار لا غرو أن الأستاذ العالم يرى أن 
العلمانية لا ثعارض الدين "بل لعل العلمانية تكون منطلقاً صالحاً للتجديد الديني 
نفسه بما يتلاءم ومستجدات الحياة والواقع". 


- وقد يُقال إن كلمة "روح" هنا (كما هو الحال في كتابات الدكتورفؤاد زكريا وكثير 
من العلجاسن العرب) شع من المغجم المتحلن حجنت ل تعفن زفي تاك الزهر) 


كن الزفخ والغادة: ولكها لسا في نهاية الأميز والنارية خد ولا تظل الروم 
(رغم كل أبعادها الماذية والتاريخية) متفصلة عن :المادة وحركتها: وتظل الثنانية 
قائمة (حتى لو كان البرنامج الفلسفي لهؤلاء الككّاب يزعم أنه تجاوزها). 


8 وففقق التغريفاف الا فة العلما فة التي حح در هن القثائية و باستقلال 
الظاهرة الإنسانية. على طرف النقيض من التعريفات المادية المصمتة الشاملة 
الواحدية. فالدكتور مراد وهبة يجعل من العلمانية ظاهرة واحدية نسبية, فهي 
"تحديد" للوجود الإنساني بالزمان والتاريخ' ' (أي بالنسبي "دون مُجاوَزة لهذا 
العالم ولا حص الدكتور مراد وهبة إلى أن العلمانية هي التفكير في 
الدعود ال ساني ال دای كل د كل هذا يقلي فى وات اران ات 
الإنساني والطبيعي (والمادي والمعنوي) قد تم محوها تماماًء ويتحول الإنسان إلى 
اا من و الطبيعة/المادة. وکل اما E‏ يرد في ا الأمر وگو 
التخليل الاخيز الى أصول جادبة وتاريحية: وهذا«يدخل ينا في عالم العلمانية 
الشاملة والواحدية المادية والنماذج أحادية الخط التي لا تعرف مطلقات ولا 
ثوابت ولا ثنائيات ولا منحنيات ولا خصوصيات ولا كليات. ويلاحظ من ثم تراجع 
الإنسان في هذا العالم المصمت واندماجه الكامل في الطبيعي وخضوعه وإذعانه 
له وبري الدكتوز وقنة أن :العلمانية "هي المشتار الإضداني في حضارتا” أي 
حضارة كل النشر في كل زمان ؤمكان. أي .أن العلمانية والعولمة شئء u‏ 
وقد قام الدكتوز وهبة بالذفاع عن التطبيغ .مع إسرائيل وتابية تخالف كوبتهاحجن 
بقوله إن ما دفعه إلى هذا إيمانه بفلسفة التنوير القائلة بأنه لا سلطان على 
العقل إلا للعقل وحده" (وهذا هو أحد تعريفاته للعلمانية أيضاً!). (ومع هذاء رغم 
ضلاية الدكتوز وهبة:وةاحدينة إلا أنه يتارجخ أحياناً ويتحدت عن الإسان: با عتاره 
فطلا ومن. ثم نخد رد اسي متنا فير نقية عندة ل ينجخ قن التخلض مها ناخد 
شكل الإيمان بالطبيعة البشرية(. 


6 - ويتغنى الكاتب السوري (المقيم في باريس) هاشم صالح بطريقة صوفية 
عن اورباء وهو يتحدت كن "اوربا علمانية, متحررة: عقلانية, لا اثر للأصولية 
الدينية فيها". كما يتحدث عما يسميه "معجزة الحداثة" عن "حظ أوربا أو سر 
تفوقها على بقية سكان العالم» ونجاحها الذي يخطف الأبصار". بعد هذه الغنائية 
الصوفية في وصف المعجزة العلمانية بنورها المتدفق يبيّن لنا الأستاذ صالح 
مفتاح الجنة. لقد قامت أكبر ثورة علمية وروحية في تاريخ البشرية في أوريا؛ 
وان نت بما يسميه "الصورة العلمية" وهي ' 'صورة الكون الفيزيائي الموحّد الخاضع 
للقوانين (والمرجعية) الصارمة للفيزياء الرياضية. وراجت هذه الفيزياء الرياضية 
فشر الظواهر كافة سواء في مجال العلوم الطبيعية أم في مجال العلوم 
الإنسانية" , أي أن سمة الجنة هي أن الإنساني يخضع للقوانين الصارمة للفيزياء 
الرياضية أي يختفي تثماماًب'فهذا هو المسار الطبيعي: في خضارتنا: 
- وكثير من التعريفات العربية لمفهوم العلمانية لا تأخذ بالتعريف الجزئي الذي 
يبسمح بقدر من الثنائية ويقبل بوجود حيز عير غير علماني بجوار الحيز العلماني وحير 
إنساني بجوار الحيز الطبيعي/المادي, إلا أنها لخد آسا بالتعريف الشامل 
الواحدي الصارم الذي يلتزم بالحيز العلماني (النسبي ‏ المادي ‏ الطبيعي.. إلخ) 


وإنما تتأرجح بينهما (ويُلاخظ في كتابات بعض من ذكرناهم باعتبارهم ممثلين 
لل ة الجزئية أن تعريفات للعلمانية ترد باعتبارها ظاهرة عالمية شاملة 


كاسحة لا ترك أى خىز لأى زؤية أخرف). 


7 - ويرى الدكتور حسن حنفي أن العلمانية ظاهرة تنتمي للحضارة الغربية, 
تعني 'الفتصلىبين الكنيسة والدولة". أي أنه ياغذ بالتقريف الجزتي »دون تفط 
(ولنا أن تلاحظ أن :معظم من بأخذون بالتعريق"الخرئي لا يرون العلفانية 
باعتبارها ظاهرة عالمية وإنما يرونها نتاج المجتمعات الغربية المسيحية 

في بلادنا لهم من اا وغالبيتهم من نصارى الشام" ممن "تربوا في 
المدارس الأجنبية وفي إرساليات التبشير" ولذا كان ولاؤهم الحضاري للغرب, 
ودعوا إلى النمط الغربي في التقدم ثم تبعهم في ذلك بعض المسلمين. وقد ادى 
ذلك بالخ ر كات الإسلامية إلى رقض الغلمانة "كن جى وربظها "بالتغريق" با 
يتضمن ذلك من استعمار وتبشير ورفع شعار الحاكمية. فالخطأ الأول: نقل 
الغلهانية العربية احدت, فى تصوره: رد فل خاطى وهو الحاكفة. 


ونذهت الذكتوز خسن حتفي إلن أن هذا الوضع قد خلق تضور] خاظنا بان ثمة 
تعارضاً بين العلمانية والإسلام! وهنا سنكتشف أن الدكتور حنفي بذأ يترك نظاق 
الحصارة الغربية:والعلمانية الغربية: كما بذات الغلمانية عنده تتخول إلى ظاهرة 
عالمية :بل حتمية: ولذا انجده.بتحدتة: عن ذلك الجؤهر العغلماتي للإسلام ولا 
تختلف هذه العلمانية الإسلامية الجديدة كثيراً عن العلمانية الغربية إلا في أنها 
نابعة من الداخل وليست من الخارج. والإسلام ‏ حسب تصور الدكتور حسن 
خنفي د دين علماني (بالمعنى العالمي لا القربي): للأسباب التالية: 


) التفونخ الامرلامى "فانم غلن الغلمانية" معني "غنات 'الكينوت". 


ب) "الأحكام الشرعية الخمسة [الواجب ‏ المندوب ‏ المحرّم ‏ المكروه ‏ المباح] 
تعن عن عستوبات الفعل الإسساتي الظبيك.. وتصضق أفعال الإنسان الطبيعية, 
كما يبغي العلمانيون, خارج دائرة الحلال والحرات الصوريين المفروضين من 
الخارج". ثمة تطابّق مذهل هنا بين الداخل والخارج, بين الشريعة والطبيعة, بين 
الإسلامي والعلماني, بين ما هو كامن في الإنسان وجا موف جار له در 
المرء بمحاولة الفلسفة المثالية الألمانية بأن تحل كل مشاكلها بافتراض تماثل 
بين قوانين العقل وقوانين وقوانين الطبيعة E‏ کل یری الدكتور 


8 الفكن الإنيها بي الخلفانن الذي ل وة الوجود من الإله إلى الإنسان 
جد يتفكل مِتحف في قراتنا القديم: مغتريا في الله في علم أصول الذين: 
اا في ع ادم القكية وجزيه هه فى علوم الو واا 
عملي في علم أضول الف ولتلاحظ هنا الول والكفون: الكامك في الإيسان 
الذي يغترب عن جوهره في الإله المتجاوز, وكل :هذا يشي :بان الدكتور حسن 
کدی نقف ضد كل فا هو تاور للانسان. ول الإنسان إلى مظلق. كما ول 
الأستاذ العالم والدكتور فؤاد زكريا وغيرهما من العلمانيين العرب, اي تأكيد 


المرجعية الإنسانية المطلقة المتجاوزة للمادة (واقر فيورباخ على أطروجات 
الذكتور حسن حنفي هر واضح). (ولكن شبح الطبيعة/المادة رابض دائماً في كل 
الفلسفات ذات التوجه الهيجلي, فالإنسان في كتابات الدكتور حسن حنفي هو 
الإنسان الطبيعي/المادي الذي لا مرجعية له سوى المرجعية المادية, ولا عقل له 
سوى هذا العقل الدنيوي المادي(. 


بعد أن تتحول العلمانية إلى ظاهرة عالمية يتسع نطاقها لتصبج علمانية شاملة 
تترك السياسي لتغطي كل مجالات الجياة. فالعلمانية في تضوّر ذ. حنقي لم تعد 
مجرد فصل الدين عن الدولة وإنما أصبحت رؤية كاملة للكون (تحويل بؤرة 
الوجود من الإله إلى الإنسان) و"جزءاً من الحياة اليومية". ولذا نجد أن الغرب 
به العلمانية قد تى رؤية للكون ثم بمقتضاها تفي الدين تعاما من الدساين 
بحيث لم يَعُد الدين ينظم العلاقة بين الأفراد ولا النظم التربوية ولم يعد يُسمَح 
بالدعوة الدينية في أجهزة الإعلام. كل هذا يعني في واقع الأمر أن الرؤية 
العلفانية تغطي كل هذه المجالات ورود الإنسان يمنظومة قيمية ومرجعية 
شاملة, يمكن للقارئ أن يستخلص ملامحها من كتايات الدكتور حسن حنفي 
(ولعل وصفه للعناصر العلمانية في الإسلام هو أيضاً وصف لهذه الرؤية للكون(. 


8ط فس التفظ من .ااج في كتايات الد كور عاظف العراقي .قهز 
مدا تقوير أن ها شاع عن العلمانية: من اتهامانة باظل : ال اا 
العلمانية والدعؤة ضد الدين ج جاء فن سو فهم للعلمانيةفالفصل بين الذدق 
ا والقول بأن الدين لله والوطن للجميع, لا بمكن أن يمثل اتجاهات غير 
2 الثنائية ووجود حيز ا E‏ واا ل 0 0 يعني 
أن لكل فحاله وأن. هناك هجالا للدين في المجتمع. وبالقعل ضيف 'الدكتور 
العراقي أن العلمانية لا تدعو إلى إلغاء الدين وإنما تدعو إلى عدم الاعتراف 
بالسلطة الديتية" رحست وإلى "نقد القول ٠‏ مكانية وجو حكومه 5ة وال 
«فصل الدين عن الدولة». وضرورة "التمييز بين الدين من جهة ورجال الدين من 
ا أخرى" لا يعني دا أو رفصا للذين. كل هذا يعني أن الد كور العراقي يدور 
في إطار العلمانية الجزئية بلا أي إبهام. ولذا فهو يرى عدم als.‏ 
للتعارض بين التقدم. العلمى والقيم الأخلاقية المطلقة أو "مع السمو الأخلاقي 
ال ”.ل شك أن كوت الاك ما الخلا 


ولكن الدكتور العراقي يتحرك خارج هذا النطاق, ويبدأ الحديث عن مبدأ التنوير 
وفلسفة التنوير فلسفة عقلانية مادية شاملة لا تسمح بوجود مطلقات إنسانية a‏ 
أخلاقية أو دينية. ثم تدريجياً يتحوّل هذا العقل إلى المطلق والمرجعية النهائية 
"فالعقل والعقل وحده هو الركيزة الكبرى" و"إذا أردنا أيديولوجية لفكرنا العربي 
فلابد أن يكون شعارها تقديس العقل" وك لغة صوفية جذابة .يفول 3: العزافئ: 
إن العقل "يمثل النور والضياء واليقين". ونحن نعرف من كتابات الدكتور العراقي 
الأخرى أن هذا العقل الذي يتم تقديسه هو العقل الماديء وهو عقل عالمي مجرد 
يقوم على الإيمان بالثقافة الخالدة "الثقافة الإنسانية التي تتخطى حدود الزمان 
والفكان” وكماءهو الخال داعا خيتها تضل إلى هده الدرحة :مق العولمة 


والكوكبة تكتشف أننا في رخاب العالم الغربي: باعتبار أن الحضارة الغربية 
الحديثة هي أعظم تجل لهذا العقل. "فعلى أساسه أقامت أوربا حضارتها". ولذا 
لا تنوير بدون نشر مبآدى الحضارة الغربية" NUNS‏ شر 
العلمانية بأنها التحديث على النمط الغربي ونشر مبادئ الحضارة الغربية؛ وهي 
علمانية شاملة, تتغلفل في مجالات الحياة كافة, ولا تعرف أية مطلقات من أي 
نوع وتمجو :اى جين او خصوضية اول ان تستفل غتها. 


وها الدكتود عير العامة من أهم الدارشين العرث لظاهرة العلمانية وى 
كل الاتجاهات (الكرئية - الشامل: - المتاأرجحة) في كتاباته:فهؤ يصل بالخطاب 
العلماني العربي إلى كثير من نتائجه المنطقية. إلا أن الدكتور العظمة يعود 
ونضيف تعيض المطلقات الاخلاقية تم وذ مرة اجرف للسبعة المطلقة: وهكذا: 


يندا الدكتوز العامة قى غالم التعريفات الجر تة جين تقول تى العلمانية 
الاستقلال النسشي لحه المذتي عن التحكم الزسهي ره ونكيانه العامة 
ومعاملاته ومبادلاته وفقاً لمباديئ دين الأكترية وعقائدة .وشرائعة.. الخ كما تعنن 
المساواة بين المواطنين جميعاً أمام القانون بغض النظر عن انتماءاتهم الدينية أو 
المذهبية أو الطائفية أو الإثنية. كما تعني صياغة حرية الضمير والمعتقد للجميع". 
ويعرّف الدكتور العظمة 8 يسميه «وجه العلمانية السياسي» بانه عزل الدين عن 
السياسة, وتلخص ما إبلنسميه «وجهها المؤسسي» ا اعتبار المؤسسة الدينية 
مؤسسة خاصة كالأندية والمحافل (أو "كنوادي الشطرنج" إن أردنا استخدام 
الصورة المجازية التي استخدمها ماكسيم رودنسون:» وهي اكير دقة ودلالة). 


ين ah‏ سوفن ا 3 نخدة- بعد لخظات ا الأول هذه 
التعريفات الجزئية المستاسة خانيا ويتيئق تعريفاً شاملاًيُمثل موقفه الفلسفي, 
فيُعرٌّ ف ما يسميه «وجه العلمانية المعرفي» بأنه "نفي الأسباب الخارقة عن 
الظواهر الطبيعية والتاريخية", وهو ما يعني الاكتفاء بالأسباب المحسوسة المادية 
أي ماديته الكاملة (مرجغيته المادية اا ولذا فهو لا يتوجه للقضايا 
الفلسفية التي تقع خارج نطاق هذه الحدود المادية الواضحة, فيُنكر من ثم وجود 
الماهيات والمطلقات والكليات والغائيات (باعتبارها أشكالاً من الميتافيزيقا, 
"ظلال الال“ حسب تفنو نينشم). 


ثم يُعانق العظمة حالة السيولة بحماس بالغ. ويُعرّف العلمانية بأنها تؤكد "أولوية 
اللانهائية' ٠‏ أي اعتيار حركة المجتمع حركة مستمرة لا نهايات ولا غائيات لها 
"حركة منفتحة أبداً على التحول". ولذا فهو لا يرفض الرؤى الميتافيزيقية وحسب, 
وإنما يرفض أيضاً "الرؤى الماهوية", أي أنه يقفز قفزة واسعة إلى عالم ما بعد 
الحداثة, ومن تم فلاند أن ترقض تعريفات. محمود أمسس العالم وفؤاة زكريا 
وى حتفن ورن قاطت العراقى) التي لا تزال تدور في إطار بعض المفاهيم 
الإنشائية العتيقة البالة مثل المظلق والجوهر والكل؛ ومثل هذه الأمور التى 
تتسم بالثبات والضلابة,:والتي لا تزال تمتخ الإنسان مركزية لسن :لهاءما يتزرها 
قن متطور الخركة الاد نة اله 


وتظهر نفس المادية والحركية والسيولة حينما يتحدث العظمة عما يسميه «وجه 
العلمانية الأخلاقي», فجوهر المنظومة الأخلاقية العلمانية هو ربطها الأخلاق لا 
بالثوابت وإنما "بالتاريخ والزمن" (المعطى الزمني المادي المباشر ‏ الأمر الواقع 
. الظروف الموضوعية). ولكنه يحاول بعد ذلك تدارك الأمر فيتحدث عن "ربط ٍ 
a‏ فا MM‏ ا 
العلماني. ومصدر الأخلاق (كما أكد لنا الدكتور العظمة من قبل) هو التاريخ 
وحركية المجتمع التي لا غائية لها ولذا من حقنا أن نتساءل لماذا يشكل الضمير 
استتناء داخل "دنيوية هذا الواقع: وجركيته وتخولان"؟ 


ويتسع نطاق العلمانية ويصل إلى درجة كاسحة حين يؤكد لنا العظمة أن العلمانية 
تتبدّى في تاريخ الإنسانية بأسره فهي ذات "وجهة تاريخية, على نحو مقرر. لا 
انفكاك عنه أو على جميع الصعد". وهذه لغة هيجلية, لغة نهاية التاريخ التي لا 
ثبقي ولا تذر, تُذكر الدارس بفلسفات القرن التاسع عشر التي كانت تحاول . 
e‏ لإ تتخللها أن وات أوااى تشكل من اشيكال عدم الانقطاع. وبالفعل 
نكتشف أن العلمانية في كتابات الدكتور عظمة هي "العالمية" (أو "الزمانية 
العالمية" في رواية أخرى) وأن مسيرة التاريخ الكوني آيلة إلى العلمانية وهو 

أمر "تمليه القيم العالمية". وإن تساءلت عن مضمون هذه القيم, جاءتك الإجابة 
أن "الكونية الفكرية مؤسسة على مركب علماني من النفعية والعلموية 
والتطورية" . (هل التطورية هذه محاولة لبقة من جانبه لتحاشي وجه الداروينية 
القبيح؟). مهما كان الأمر فإن الفلسفات الثلاث التي ذكرها فلسفات ذات 
مرجعية زمنية مادية لا تُهمّسُ الدين وحسب وإنما تُهمّش القيم الأخلاقية 
والغائيات الإنسانية وفكرة الكل وأي شكل من أشكال الثبات وأي شكل من 
اشكال الخصوهفة: فهي كو و عالفيد" و اختضية". 


SIR المتمتوكين زالة هموي لخصوصية‎ NN SAEs 
الإنسانية) أننا لا نعرف الحتميات التاريخية اليقينية التي بّنها الدكتور العظمة. فإذا‎ 
كانت مسيرة التاريخ الكوني آيلة إلى العلمانية يمعناها الشامل (كنفعية وعلموية‎ 
ان نسبح مع التيار وبدلاً من أن لقي بأنفسنا (في سعادة غامرة, محايدة.‎ 

ا ا بده سيوك دا مير ا 


ولكن المشكلة دفي تصوريا أشا أن قزرا ان سمح مغ هذا لبان العالمن 
الحتمي سنكتشف أنه في واقع الأمر غربي (تماماً كما سن لنا الدكتور العراقي). 
إطار النموذج الأحادي الاتجاه (يوني لينيار /1062اأال) (والنماذج المادية لابد أن 
تكون أحادية ضلبة أو ذرية [بالإنجليزية: أتومتسيتيك atomistic‏ لا مركز لها). فثمة 
نقطة واحدة, عالمية نهائية ة سننتهي فيها جميعا. وهناك من خضع للحتمية وحث 
الخطى (مثل أهل الغرب) فوصل إلى أرض الموعد والمنتهى, ولكن هناك من 
يمارس عَقَد النقص ويقاوم. ولذا ينصحنا الدكتور العظمة, ندل مث ان نضيع 


الوقت ونكد ونتعب, أن تُوجّه أنظارنا حيث نجد تطبيقاً متبلوراً للقوانين العالمية 
العامة الحتميه: ي الكل الغرية هو تى الئل العالمية. والعثل العالمية وا 
بين لنا هاشم صالح) تعني سيادة القوانين المادية الطبيعية العالمية التي لا تعرف 
المكان أو الزفان أو القائيات الإنشانية أو الخضوضيات القومية (قفي "زمافة 
عالمية") تحوّل الإنسان إلى كيان طبيعي/مادي لا يختلف كثيراً عن الكائنات 
الطبيعية/المادية الأخرى, يسري عليه ما يسري عليها من قوانين. ومن ثم يمكن 
تطبيق النماذج الكمية أحادية الخط العالمية. وهكذا ننتهي بانكارء لا الميتافيزيقا 
وحسب, ٠‏ وإنما الإنسان المتجاوز للطبيعة ولمفهوم الكل والماهية. 


وثمة مشكلات أساسية في التعريفات السابقة. الجزئي منها 
والشامل» نورد بعضها فيما يلي: 


أ ) تعاملت معظم التعريفات مع التعريفات المعجمية العامة للكلمة وأصولها 
اللغوية واشتقاقاتها ومعناهاء ولم تتعامل مع مدلول الكلمة في معاجم علم 
الاجتماع أو علم الفلسفة. كما لم يتصد أحد تقريباً لتطوّر الحقل الدلالي للكلمة. 


ب) أهملت معظم التعريفات قضية المرجعية النهائية للكلمة (والمفهوم), 
وميناقيريقا العلماهة ال اة 


ج) تعرضت كثير من التعريفات للعلمانية باعتبارها أساساً ظاهرة غربية وحسب. 


د) تناولت معظم التعريقات إشكالية الأصول: أي كيف نشأت العلمانية في 
الغرب: ولكتها أهملت دراسية المعتهفات العلفانيةالعختافة.في القزت 
(باعتبارها الترجمة الفعلية للنموذج العلماني). 


ه) تجاهلت معظم التعريفات الظواهر المصاحبة لظهور العلمانية مثل الإمبريالية 
والاستهلاكية والحروب العالمية والحركات الشمولية ولم تحاول اكتشاف ما إذا 
كان ثمة علاقة بين تصاعد معدلات | لعلمنة في | لمجتمع وتزايد مركزية هذه 
الظواهر وهيمنتها. 


و )لم اول اى من التعريفاك ذراسنة النظطربات الاقتضادية والسياسية 
المختلفة, خاصةً المعادي منها للإنسان (النظريات التنموية ‏ نظريات الدولة ‏ 
نظرية المواطن) وعلاقتها بالعلمانية. 


ز ) لم يُناقش أي من التعريفات بعض المسلمات النظرية الأساسية التي تُعَدٌ 
ترجمة مباشرة للرؤية العلمانية مثل الماكيافيلية والهوبزية والداروينية 
والفرويدية ونظرية بنتام في المنفعة. 


ع) لم تافنق ائ من التعويفات المسظلخاف.والمفاهح ال دة فى العلوم 
الإنسانية الغربية لوصف بعض جوانب المجتمعات العلمانية الحديثة مثل الاغتراب 
والتشيؤ والتسلع والأنومي (اللامعيارية). 


ط) لم يتناول أي من التعريفات الحركات الفنية والأدبية الحديثة وعلاقتها بتصاعد 
لعلمنة. 


معدلات | 


ي) ولكن من أكثر الأشياء غرابة أن أياً من التعريفات لم تحاول أن تربط بين 
العلمانية وتاريخ الفلسفة في الغربء ولم يحاول أي من الدارسين أن بين علاقة 
أن ا ال يشير إلى انها دريها إلى ف وا 


يبتعد عن نيتشه ودريدا ومن ثم لم يتناول أى نهم قضية العدمية والفوضوية. 


ك) لم تتناول أي من التعريفات الحياة اليومية في المجتمعات العلمانية في 
الوقت الحاضر, وماذا حدث للإنسان بعد أربعة قرون من ازدهار العلمانية 
وترعرها في المجتمعات الغربية (ظهور ثقافة شعبية منحطة ‏ انتشار العنف ‏ 
انتشار المخدرات ‏ أمركة العالم). 


ل) لم يتعرض أحد للتراث الغربي الثري في نقد العلمانية وما بعد الحداثة, فهم 
يلزمون الصمت تجاهه؛ أو يدرسونه ويعرضون له في دراسات تبن مدى 
"موضوعية' ' الغرب و"مدى مقدرته غلى تصحية أخظاتة" دون أن يستوعبوا هذا 


وما حدث هو أن دارسي العلمانية فصلوا المصطلح (والظاهرة) عن غيره من 
(Weltanschauung‏ إلى a‏ ةا من ضمن أظواهر عديدة, لها تاريخ 
مستقل. بل الأسوأ من هذا أن تاريخ العلمانية أصبح جزءاً من تاريخ الأفكار فتجمد 
المصطلح وانفصل عن مضامينه التاإريخية والجضارية, وأصبحت العلمانية. في 

كثير من الدراسات, برنامجاً إصلاحياً أو برنامجاً تآمرياً وتم تجاهل عمليات ا 
البنيوية الكامية المسئولة الأساسية عن نحل المجتمع. ثم تدهور الأمر بين أعداء 
العلمانية ودعاتها إذ يقول أتباع الفريق الأول: "إن العلهانية كفر وإلحاد وغزو 
فاقی نم دون إلى هذا كل فا يبدو سرا ممضطير | اما أضاء الفزيق الثاني 
فيقولون: "إن العلمانية هي أن يكون الإنسان إنساناً وان يُحكم صميره وبحب 
الخير كنهاية في ذاته ويّدافع عنه وعن حرية الفكر والإبداع والتسامح والمحبة", 

ثم تضبقون إلى هذا كل ما يبدو حميلاً ورائعاً ونلا وانطلق .دعاة. العلمانية 

پلهجون بالثناء عليها ويتحدثون عن أن لا سلطان للعقل إلا للعقل ويشيرون إلى 
أوربا مهد .النور والعقل والعلمانية... الخ: 


ولا شك في أن مثل هذه التعريفات المريحة لها قيمة نفسية عالية بالنسبة 
لمستخدميهاء فهي ولا شك تُدخل على قلوبهم الراحة ولكن ليست لها أية قيمة 
تفسيرية فهي ليست بتعريفات : تحاول وصف الواقع وتفسيره وا نماي كام 
ل أصحابها وموقفهم النفسي والأخلاقي من ظاهرة لم 
يقوموا بتعريف حدودها. 


وربما كان الأجدى أن ينظروا إلى تاريخ أوربا الاستعماري من نهب وسرق وتدمير 
(لبلادنا ولبلاد غيرنا) ولعلهم لو فعلوا لعرفوا أن العقل لم يحكم حضارة العقل 


كثيراً. ولو نظروا لتاريخ أوربا المعاصر, ورأوا هتلر وستالين ومسرح العبث 
وسياسات النظام العالمي الجديد والعنصرية القديمة والنازية القديمة والجديدة 
ومادونا وأفلام العتف لادر كوا أن المخدمات العقلية للعلمانية لم تود اها إلى 


ازدهار العقل والمرشد. 


ولكن بدلا من.مناقشة العلماتية.:في.هذا الإطار الفركت أصبحت القضية تى 
نشأت العلمانية وأين؟ هل العلمانية نسبة إلى العالم أم إلى العلم؟ وهذا أمر 
مكبر للدهقة عار أن دعاة العلمانية هم في غالب الأمر دعاة لتبثي مَثْل 
الحضارة القريية ومن متها الرؤية القدية..ولعلهم لو قامؤا بتعريق العلمافقة 
مسترشدين بدراسة متعمقة للحضارة الغربية, مبينين حلوها من مرهاء ولو 
قدَّمِوا لنا حساب المكسب والخسارة في التجربة العلمانية في الغرب لتم الحوار 
يشان الغلمانية بطر هة اكثر تركية ورجانة واقل جدة. 


ما بعد العلمانية 

»ما بعد العلمانية» (بالإنجليزية: بوست سيكولايزم 01311517 0051-566) مصطلح 
سكه البروفسير جون كين على وزن «ما بعد الحداثة» و«ما بعد الأيديولوجيا» 
وغيره من المصطلحات التي تتحدث عن «ما بعد». وكلمة «ما بعد» هنا تعني في 
واقع الامو «نهاية», و«ما بعد الحداثة» تعني «نهاية الحداثة». و«ما بعد 
الأيديولوجيا» تعني «نهاية الأيديولوجيا» (ويظهر هذا في مصطلح «نهاية التاريخ»). 
ولكن اصحاب هذه المصطلحات آثروا أن يستخدموا الكاسحة «بوست (ما بعد)» 
ليشيزوا إلى أن النموذج المهيمن قد فقد فعاليته. ولكن النموذج الجديد البديل لم 
يحل محله بعد و«ما بعد العلمانية» تعني أن نموذج العلمانية قد دخل مرحلة 
الأزمة, ولكن لم يحل محله نموذج آخر. وبالفعل دت البروفسين كين عن ان 
العلمانية لم تف بوعودها لا في العالم الأول (حيث تنتشر العنصرية والجريمة 
والنسبية الفلسفية) ولا في العالم الثالث (حيث تحالفت العلمانية مع الفاشية 
والقوى العسكرية). 


العلمانية الفاشية 

«العلمانية الفاشية» (بالإنجليزية: فاشست سيكولايزم 3/1507الاءع5 (Fascist‏ 
مصطلح شاع في الآونة الأخيرة في بعض الصحف الغربية للإشارة إلى العلمانية 
في تركيا. فالمؤسسة العسكرية هناك هي التي تقوم بالدفاع عن «العلمانية» 
التي تعني في المعجم العلماني التركي «محاربة الدين». وكي تنجز المؤسسة 
العسكرية هذا الهدف تلجأ للأساليب الفاشية المعروفة ومنها التهديد بقلب نظام 
الحكم. وقد ضغطت المؤسسة العسكرية في الآونة الأخيرة, ونجحت بالفعل. في 
ري لبر العو لي ا مسا رس ع 
أضوت ف الناخسن شوق ها حضل غليه اى خزب آخر, أي أن القوى العلمانية في 
تركيا معادية للديموقراطية, ومن هنا تسميتها «العلمانية الفاشية». 


الباب الثالث: نموذج تفسيري مركب وشامل للعلمانية 


فين علم الاجتماع الغربى فى تطوير نموذج مركب وشامل 


علم لجسا الغربي والعلوم الإنسانية الغربية ككل هي جزء من المجتمع 

الغربي, أفقها محدد با کن ىا في معظم الأحيان, ولذا نجد أن علم الاجتماع 

الغزبي يتارجخ بين اعانا الشاملة والجزئية فينظر إلى العلمانية باعتبارها 

«فصل الدين عن الدولة» أو باعتبارها «مجموعة اقكار وممارسات ومخططات 
واضحة محددة» أ و باعتبارها «فكرة ثايتة لا مثالية نماذجية آخذة في التحقق». 

كما أن علم الاختداع الغربي قد ورث أيضاً الاختلاط في الحقل الدلالي لكلمة 

«علمانية». 


كل هذه العناصر ساهمت ولا شك في أن يفشل علم الاجتماع الغربي في أن 
بطوّر نموذجاً .شاملا ومركناً للعلمانية. ولكن أهم الغناصر التي ساهمت في ذلك 
الإخفاق ق أن مرجعية علم الاجتماع الغربي والعلوم الغربية الإنسانية ومنطلقاتها 
هي العلمانية الشاملة. فعلى سبيل المثال ترى هذه العلوم أنه يجب فصل الواقع 
(الحياة الذنيا) عن كل.القيم الديتة والأخلاقية والإنسانية حتى تضبح العلوم 
محايدة: خالية من القيمة (بالإنجليزية: فاليو فري علالة/ا ياتجهت العلوم 
الاجتماعية والإنسانية الغربية نحو النماذج الكمية والنماذج المادية لتركز الاهتمام 
تقويض مفهوم الإنسانية المشتركة إلى أن اختفى مع ا الواحدية المادية 
الموضوعية- ثم أنتهى بان نشت هذه العلوم فيافتزيقا العلمانية الشاملة من 
ايعان بحتفية التقدم بان الغقل. الماد ل نهاني قادر على تسل كل شي 6 
إلخ. لكل هذا أصبح علم الاجتماع الغربي نفسه جزءاً من المنظومة العلمانية 
الكلية الشاملة لا توجد مسيافة تفصل بين الواحد والآخر. فيدأ يدرك الواقع 
كأجزاء متنائثرة, وخصوض] أن مصطلح ا كان قد عَرّف ولش قبل 
ظهور كثير :من الظواهر العلمانية.الأساسية. 


ومما زاد الموضوع تفاقماً أن الإنسان الغربي حينما بدأ مشروعه التحديثي كان 
ممتلئاً بالتفاؤل بيشأنه؛ وكان يتوقع أن يحقق له هذا المشروع السعادة الكاملة أو 
على الأقل قسطاً كبيراً من السعادة. ولذاء حينما كانت تظهر جوانب سلبية, كان 
يضنقها فلن" انها "ظواهر هامشية' o‏ "نتائج جانبية' و اول ' للتقدم. 
ورغم تزايد الجوانب السلبية, إلا أنه استمر في التركيز على المتتالية المثالية 
السعيدة فتحكمت في إدراكه وأحكاقة ومن ثم استمر في تهميش الجوانب 

السلبية وتهميش المصطلحات التي تشير إليها وظلت هذه المصطلحات, 
بمدلولها السلبي, خارج نطاق عملية تعريف ‏ أو إعادة تعريف ‏ العلمانية. 


وتمكن أن تضيف ارضا أن غلم الاجتماء القربي :قد تحددت معولاته الإذراكية 
والتحليلية قبل أن تتم عملية التلاقي بين الرأسمالية والاشتراكية وقبل أن تظهر 
الوحدة الكامنة وراء كثير من الظواهر. ولذا كان علم الاجتماع الغربي يتصور أن 
الثنائياث التي ظهرت داخل المنظومة العلمانية الغربية ثنائيات حقيقية ذات 
مقورة تفسيرية عالبة: فكان برض الداقة من خلال نمودج الإتشاننة: مقايل 
الطبيعية, ونموذج الرأسمالية مقابل الاشتراكية, وهكذا دون إدراك الوحدة 


النهائية الكامنة فيما بين هذه الثنائيات, ودون إدراك أنها ثنائيات واهية في 
طريقها إلى الزوال بفعل عوامل التعرية التاريخية واليات التلاقي. 


لكل هذا نجد أن علم الاجتماع الغربي يرصد الواقع العلماني (في الشرق 
والغرب لا باعتباره كلا متكاملأ وإنما باعتباره مجموعة من ظواهر مختلفة 
مستقلة لها تواريخ مستقلة. فكلما اتضحت معالم ظاهرة ما فإنه كان يحصر 
سماتها ويُطلق عليها اسما. الظاهرة تلو الأخرى, دون أن يربط بعضها ببعض 

داخل نموذج تفسيري واحد. ولذا ظهرت نماذج تفسيرية متعددة, ونجد أن ا 
حديثاً عن «الترشيد» مستقلاً عن حديث «الاستنارة» وعن حديث «التفكيك» 
وعن حديث «العلمانية». ولم يتم رصد علاقة مفهوم الإنسان الطبيعي وتعاظم 
نفوذ الدولة القومية بضمور الحس الخُلقي ثم بضمور الحس السياسي والإباحية 
وتزايد الحياد والتجريد والتنميط. وأصبح تاريخ العلمانية مستفلا نماما عن تاريخ 
الفلسفة الغربية الحديثة وعن تاريخ الاستعمار الغربي وحركات مثل النازية 
والصهيونية. Neus II,‏ 
الإيجابية لعملية التحديث أو الترشيد أو العلمنة, ٠‏ من بينها: التقدم ‏ الحراك ‏ زيادة 
الإنتاج - هزيمة الطبيعة ‏ معرفة قوانين الواقع والتحكم فيه . كما ظهرت أيضا 
مسسدية من المصتااحات اا على الال من وجي نظر أضحابها ) من 
بينها: التلاقي ‏ المجتمع التكنولوجي ‏ المجتمع ما بعد الصناعي ‏ زمانية كل 
الظواهر ونسبيتها. 


في الوقت نفسه,. ظهرت مصطلحات عديدة تشير إلى بعض نتائجها السلبية غير 
المقصودة أو الئ:ظواهر سلبية -مرتيظة بها أو ناجمة عنها: من نها أزرمة 
الحضارة الحديثة أزمة الإنسان في العصر الحديث دعن النقدم. النعائة 
السلبية لعملية التحديث ‏ التلوث البيئي ‏ هيمنة النماذج المادية والكمية والآلية ‏ 
الاغتراب ‏ أزمة المعنى ضمور الحس الخلقي ‏ هيمنة القيم النفعية ‏ عياب 
المركز ‏ تفشي النسبية المعرفية والأخلاقية.. اللامعيارية (الأنؤمي) تفنّت 
المجتمع ‏ سيادة العلاقات التعاقدية بدلاً من العلاقات التراحمية شكال 
الجماينشافت مقابل الجيسيلشافت ‏ سيطرة الدولة علي الفرد من خلال 
أجهنها الغ ئدةداقيمتة :ا لمؤستسانت: والبيووفراطنا كب اكل الأسرة نذا 
اختفاء ظاهرة الإنسان - ظهور فلسفات معادية للإنسان العدمية الفلسفية ‏ 
الإحساس بالعبث ‏ التدويل ‏ تراجُع الفردية والخصوصية ‏ أمركة العالم ‏ التنميط 
د تطوة اجهزة الإعلام علق السرم ها بعة الانديو لوخي د:ظهور لهات 
والجبريات المختلفة (البيولوجية والبيئية والوراثية والتاريخية) ‏ العالم الحديث 
كقفص حديدي ‏ التسلع (أي تحوّل الإنسان إلى سلعة) ‏ التشيؤ (أي تحؤّل 
الإننان الى شى )فوت الاله .موت الانسان (وتلاجظ أن معظم العصطلحات 
السلبية هي نتاج ما نسميه «العلمانية الشاملة»). 


ورغم دقة هذة المضطلحات: كل في خذذاته: إلا أنها ظلت متباعدة: وقد تفت 
أحياناً إلى 0 أكبز: ولكن ظل هناك غياب ملحوظ (اثموة< e‏ 
الكلي الذي يبن الوحدة الكامنة وراء التعدد. 


وَرَعُمْ أو تطاق عمليات العلمتة قد اسع ورقم أن الكثيرين انتصح لهم أنها 


تشكل في مجموعها منظومة متكاملة يمكن رؤيتها في مقدمتها وحلقات تطورها 
ونتائجها الإيجابية المفيودة:والشلبية عي نالمعصوةة: :ووم :أن المتتالية 
المتحققة التي انتهت بالإمبريالية ونهب العالم والإبادة النازية والتلوث البيئي 
والإباحية وتاکل الاسرة وانتشار المخدرات والجريمة والإيدز والتي ظهرت بدلاً 
من المتتالية المثالية المُفتَررضة السعيدة؛ ورغم ثمن العلمانية الشاملة الفادح, 
حيث لم يعد هناك مجال للحديث عن استقلالية الحياة الخاصة. ورغم تساقط 
الثنائيات المختلفة وهو ما ادى إلى تهميش الفلسفة الإنسانية الهيومانية وسقوط 
النموذج الاشتراكي, ورغم تآكل بقايا المسيحية وتغوّل الدولة ووسائل الإعلام 
0 اللذة, رغم هذاء فإن الإنسان 000 لم 1 الوحدة الكامنة ولم 
6 ور كر كا كه a ETE i‏ 
«الاستنارة» وحسب, وإنما أصبح يتحدث أيضاً عن «الاستنارة المظلمة». ولم يعد 
يتحدث عن «العقل الخلاق» وحسب, وإنما يتحدث أيضاً عن «تآكل العقل 
النقدي» وعن «العقل التفكيكي» ولل الأداتي» الذي لا يكترث بالإنسان ولا 
بالمضمون الخلقي لعملية الترشيد. وهو لا يتحدث عن «مركزية الإنسان» 
و«الإنسانية الهيوماتية» وحسبء وانما يتحدث أيضا عن «الإنسان ذي البُعذ 
الواحد» و«الإنسان الشيء» وعن اماد الإنسان من المركز» وعن «العداء 
للإنشانية (أنتئ هيوما نيزم 01112111511ا1]-3100]1)». كمأ 9 لا يتحدث عن «التقدم» 
وخست وانما يتحدة ايضا عن «نهانة التاريخ»:وداعبتية الواقع» ولاثمن التقدم»: 


ورغم أن الإنسان الغربي أعاد صياغة المصطلحات وربط بعضها بالبعض الآخر 
(فالترشيد الذي كان مرتبطاً بالانعتاق ظهرت علاقته بالتنميط وبالاغتراب): فقد 
ظلت في معظمها محتفظة باستقلاليتها لا تنتظمها منظومة واحدة. ولعل ماكس 
فر هو عالم الاجتماع الغرين الذى:اقترت»من عملية الربظ بين كل 
المصطلخات والظواهر بطريقة تكاد تكون شاملة من خلال مَفهوم التزشيذ. 


لقد أخفقت العلوم الاجتماعية والإنسانية الغربية في رصد ظاهرة العلمانية وفي 
تطوير نموذج شامل ومركب لها او رؤيتها من منظور إنساني عالمي مقارن. وإن 
كان من الحمكن تفر اخفاق العلوم الاجتماغتة والإنشانية القربية في التوضل 
إلى نموذج شامل ومركب ومتكامل للعلمانية, فإن تفسير إخفاقنا نحن غير 
ممكن, فنحن نرى ظاهرة العلمانية ونرى الإنسان الذي يتفاعل معها من الخارج 
(حتى الآن على الأقل). ولهذاء فلابد أن نرى الأمور بشكل أكثر تركيباً وشمولاً 
وكلية, ولابد أن يكون بوسعنا رؤية علاقة ا شاملة .بين العناصر والجوانب 

افر مالعا ره لوضف وا ل ض علينا I‏ 
مثل هذه العلاقة الشاملة الكامنة. ولعل الوقت قد حان 6 لإعادة النظر في كل 
مضطالحات العلوم الاجا عة زذات الا صل العزدى) لصيافة اذخ وفصظلحاف 
جديدة تتفق مع تجربتنا الوجودية المتعينة بعد سقوط المنظومة الاشتراكية وبعد 
علمتة السلوك في الغالم الغرنئ وضموز رقعة الحياة الخاضة وتهقيش 
المسيحية تماما وظهور أدبيات غربية مراجعة تساعدنا في عملية التعريف وإعادة 
التعريف. 


نحو نموذج تفسيرى مركب وشامل للعلمانية 

بعد أن رصدنا فشل علم الاجتماع الغربي في تطوير نموذج شامل ومركب 
للعلمانية, وبعد أن ين أن مصطلح «علماني» شائع لأاقصى درحة: وخلافي 
لأاقصى درحة, فإننا سنحاول أن نقوم بتطوير نموذج ج تحليلي حديد وسنؤسس 
عليه تعريفاً لما نسميه «العلمانية الشاملة». وقد لجأنا لعدة إستراتيجيات: 


1 اعرف من خلال وراشة مجموعة من المسظلحات المتفازية: زات الحقل 
الل و ]لماعك 


2 - تطوير مصطلحات تحليلية جديدة لبلورة النموذج الكامن. 


3 دراسة التفقط الأساسشي الكاضن وراء 'عمليات الغلمنة وتوضيح:غلاقة العلمانية 
بالتفكيك وما بعد الحداثة. 


4 - توضيح علاقة العلمانية بالإمبريالية. 
ا وا العامة 


العلمانية : التعريف من خلال دراسة مجموعة من المصطلحات 
المتقاربة ذات الحقل الدلالى المشترك أو المتداخل 

مصطلح «العلمانية» ‏ كما تقدم ‏ مَبهّم مُبهم ومُختلط, ولو كان الأمر بيدنا لاستغنينا 
تفاضا عنه ولاستخدمنا بعض ا ا ت الأخري (وخصوصاً مصطلح «نزع 
القداسة» 1 «الواحدية الكونية المادية») نظراً لأنها مصطلحات أكثر شمولاً وأكثر 
عمقاً ودقة من لفظ «العلمانية», كما أنها مصطلحات جديدة غير محملة بأعباء أو 
أخلاقيات أيديولوخية وعقائدية حادة كما هو الحال مع لفظ «علمانية». 


ولكن هناك إشكالية تواجهنا جميعاً. وهي أن هذا المصطلح قد أحرز شيوعاً غير 
عادي بين دعاة العلمانية وأعدائهاء وبين أعضاء النخبة والجماهير على حدٌّ سواء. 
E‏ وما ستلجا اليه هو إعادة تعريف مصطلح ل بحيث ٠‏ يصبح 


ثطاق واش ( لا كد التعد الز مني للعضطاع): 


ونحن نحاول أن نقدم نموذجاً مركباً للعلمنة والعلمانية, وذلك لا باعتبار العلمنة 
مجموعة من الأفكار والممارسات الواضحة, ولا باعتبارها رؤية تغطي بعض 

معالات الحياة:دون الاخرى:وخست: :ول باعتبارها فكرة ثابنة لا:متتالية E‏ 
وإنما باعتبارها رؤية شاملة لإعادة صياغة الواقع في إطار المرجعية المادية 
الكامتة النهائية وهيمنة الواخدية المادبة الموضوعية: ونحن نعتقد أن هذا النخوذج 
له قيمة تفسيرية وتصنيفية عالية وأنه سيكون بمنزلة النظرية التفسيرية 
والتصنيفية: العامة التي تحاول أن تكتشف قدرا معفولاً فن الوخدة بين الظؤاهز 


i‏ الاش أك بارهم ن بعاد حجنن 0 في 2 ا 
السترية: ومن نة فهما محرو نحن على تمودة أعوق و شل :ائ العلمانية 
(والعقلانية المادية والواحدية المادية). بل إننا نستخدم نموذج العلمنة لنفسر 
العالم بأسر هة وتشر الها سمية ا المعرفية العلمانية الإمبريالية» 
باعتبار أن هذه الرؤية لم تُطبّق على الداخل الغربي من خلال الدولة العلمانية 
المركزية (المطلقة) وحسب وإنما طبّقت أيضاً على الخارج الأوربي من خلال 
جيوش أوربا والغزو الثقافي. ومن ثم فنحن نرى إمكانية كتابة تاريخ موحد لكل 
من العلمانية والإمبريالية والديموقراطية والفلسفة الغربية الحديثة والتحديث 
والحداثة وما بعد الحداثة, وذلك إن تبنينا تعريفاً مركباً للنموذج المعرفي 
العلماني. ونحن نستخدم كلمة «علمنة» أو «علمانية» أو «رؤية معرفية علمانية» 
من :قبيل الاختصان إذ أن فا تعنيه هورؤية. تعرفية علمانية: امز ناله ترفي: إلن 
غزو العالم (الغربي والشرقي) وحوسلة الإنسان في الشرق والغرب. وعلى هذاء 
فإن هذه الرؤية هي نظرية لا تُفسّر فقط تاريخ أوربا في العصر الحديث وإنما 
تطمح إلى تفسير تاريخ العالم. وضمن ذلك تاريخ اوربا كجزء من تاريخ العالم في 
العصر الحديث. بل إننا. عن طريق ربطنا بين العلمانية والفكر الحلولي الكموني 
باعتباره تغبيزاً عن نمط إنشاتي كامن متكرر (التزعة الجنينية): ترى أن التموذع 
الذى تطرحه: له قيقة تفسيرية لكثير من جواتب التاريخ الإتسائى. 


وفي الأبواب الأخيرة من هذا الجزء سنحاول أن نصل إلى نموذج تفسيري 
للعلمائية أكثر تركببية وشهول وتكافلا من الودج التفيشضرى السنائد والكافن قي 
التعريفات المعجمية المتداولة (الجزئية والشاملة), لذا طرحنا هذه التعريفات 
جانباً ننسيب سطحيتها وضيقها واختلاطها, وحبذنا دلاق ذلك ما نسميه 
«التعريف من خلال دراسة مجموعة من المصطلحات المتقاربة ذات الحقل 
الدلالي المشترك أو المتداخل» ودراسة بعض الأنماط المتكررة في الظواهر 
الاجتماعية. وتتم عملية ا من خلال حصر كثير من المصطلحات التي 
الحديث. ثم قمنا بتجريد ما نتصور أنه النموذج الكامن وراء هذه المصطلحات, 
وذلك من خلال تفكيكها وإعادة تركيبها إلى أن وصلنا إلى بعض الأنماط المتكررة, 
ا شك عض المصطلجات لی س أنها اتر ر عالية 
وتساعد في عملية التفكيك والتركيب. وتكوّن لنا في نهاية الأمر نموذجاً نتصور 
انه اكب ركشا .ومول وتكاملاً من النموذج السائد. فهو يبيّن الوحدة الكامنة وراء 
المصطلحات المتناثرة. وفي نهاية الأمر وضعنا تعريفنا للعلمانية الشاملة استناداً 
إلى كل هذه الغمليات الفكرية. 


وقد قشمنا المصطلحات المتقاربة ذات الحقل الدلالي المشترك 
والمتشابك إلى الأقسام التالية: 


ع فاا نف" الو اغوي لين دز كه لو و ای روا فاد من عه 
والإنساني والروحي من جهة اخرى (وحدة [أي واحدية] العلوم ‏ التلاقي ‏ اتحاد 
المعدش بالرمني) تم مصطلحات تذكة اسسعاب الإاسان :في فخت 


الطبيعة/المادة والواحدية المادية وإعادة صياغته على هديها(التطبيع ‏ التحييد ‏ 
هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية ‏ المجتمع التكنولوجي أو التكنوقراطي ‏ 
المجتمع ما بعد الصناعي ‏ العقل الأداتي ‏ العقل النقدي ‏ كل الأمور نسبية ‏ في 
التخليل الأخير وفي :نهاية الأمز:والمطاف إن هو إلا ): ثم مصطلحات تضف ثمار 
عملية الاستيعاب هذه (الترشيد في إطار العلمانية الشاملة: العقلانية التكنولوجية 
أو المادية ‏ الحَوسّلة ‏ التعاقدية ‏ الجمايتشافت والجيسيلشافت - الجماعة 
التراحمية العضوية والمجتمع التعاقدي ال سان دو انعد اتاد الک 
الحديدي ‏ التسلع ‏ التوئّن ‏ التشثّؤ ‏ التنميط). 


2- مصطلحات تشير إلى تفكيك الإنسان واختفائه (التفكيك والتقويض ‏ نزع 
القداسة عن العالم: الإنسان والطبيعة ‏ نزع السر عن الظواهر ‏ كشف حقيقة 
الأسطورة ‏ تحرير العالم من سحره وجلاله - تجريد الإنسان من خصائصه 
الإتسانيه -.إراجة الانييان .عن المركر ‏ اسقاط السمات الشخضية الذاروشية 
الاجتماعية ‏ الاغتراب ‏ اللامعيارية: اللاعقلانية المادية). 


وهذه المصطلحات تتضمن الموضوعات السابقة بدرجات متفاوتة, فكلها تدور 
في إطار نموذج واحد, فهي تفترض وحدة الطبيعي والإنساني واستيعاب 
الإنساتي في الظبيغي. وهيمنة الواحدية:المادية, وهو ما يؤذي إلى تفكيكه: ولكن 


أحد الموضوعات قد يَغلب على الموضوعات الأخرى, ولهذا فقد أصبح هذا هو 
اقاس ها 


3 مصطلحات قمنا بسكها لبلورة النموذج الكامن (العلمنة البنيوية الكامنة - 
المطلق العلماني الشامل ‏ اللحظة العلمانية الشاملة النماذجية). 


والمصطلحات السابقة, كلها (باستثناء المصطلحات الثلاثة الأخيرة) استخدمها 
علماء اجتماع أو مفكرون غربيون لوصف بعض الظواهر في المجتمعات الغربية 
الصناعية الحديثة. سواء في العالم الرأسمالي أو في العالم الذي كان اشتراكياً. 
كما نستخدم بعض هذه المصطلحات لوصف بعض الظواهر التي تنشا في 
المجتمعات الحديثة في العالم الثالث. 


ويمكن أن تُقسّم هذه المصطلحات إلى مصطلحات نقدية وأخرى 


وصهفية : 


جوانب ا العلمانية E e‏ ا 
وهذه المصطلحات يمكن أن تُستخدم بشكل وصفير محايد خالص دون أي تقييم 
للظاهرة موضع الوصف. كما يمكن أن تستخدم انشا :تشكل ايجان: تھی ان 
من يستخدم هذه المصطلحات يرى أن انتشار ظواهر مثل تزايد العلاقات 
التعاقدية هو أمر إيجابي وفي صالح المجتمع ومن الضروري الإسراع بها. ولكن 
المصطلحات الوصفية يمكن أن تُستخدم أيضاً بشكل سلبي (نقدي), فيرى من 
الاس المصطلح أن مثل هذه الظواهر ستقوض نسيیحج المجتمع وتقضي 

U 


المصطلحات النقدية: هي المصطلحات مثل مثل «التشتّؤ» وا التي لا 
ا تقييمياً يُظهر سلبيات الظاهرة التي يُشار إليها 
ويُعداً إصلاحياً تبشيرياً. ومن النادر أن نجد من يستخدم مثل هذه الهصطلحات 
بشكل إيجابي: فمن غيز المتوقع أن نخد أجدا يدعو ضراعة إلى سلح الإنسان 
وتشيئه وتعميق إحساسه بالاغتراب 


ومع هذاء يوجد داخل هذه المصطلحات النقدية عنصر وصفي لظواهر المجتمعات 
العلمانية. وما فعلناه هو أننا قمنا بتفكيك المصطلحات النقدية إلى ثلاثة عناصر: 
الأول الرؤية النقدية, والثالث البرنامج الإصلاحيء أما الثاني فهو العنصر الوصفي, 
أي أننااستجد عتضرا وصفياً مشتركاً بين جميع المصطلحات (وصفية كانت أم 


1 الأساس النقدي: تنطلق المصطلحات النقدية من وصف لحالة إنسانية 
جوهرية (في تصورنا مثالية) تتسم بالتكامل والتركيب والكلية والحرية والمقدرة 
على الاخفان. والتجاون وهي«حالة مستقلة عن الطبيعة/الفادة: متميرة .عنها: 
متجاوزة. لقوانينها (تتحرك في خيزها الإنساني): أي أن المصطلحات النقدية 
تستغيد مفهوم الإنساتية المشتركة وتجعلها المرجعية النهائية وتفترض أشيقية 
الإنسان على الطبيعة/المادة (فهي استمرار للنموذج الإنساني الهيوماني 
المتهر كز خول الإنشسان ).ومن نم قهن تكد قدرا من الثثائية الفضفامة. 
وتف القول :ينلبق على المصطاحات القاشافية والععنية زمئل «الإسسان ذو 
التعد الواجد» و«القفض الخديدع»): فمصدر ماساويتها وعبنيتها هو الجلم نمثل 
هذه الحالة المثالية والفشل في الوصول إليها. 


2 الجانب الوصفي: ثمة انتقال من هذه الحالة الإنسانية الجوهرية المتجاوزة 
الافتراضية إلى حالة واقغية:ومتحففة فن المحتفعات الغلمائية الحدرثة تقوم 
المسطاحات التقدية و 


3 - البرنامج الإصلاحي: تتحدث المصطلحات النقدية أيضاً عن حالة الانعتاق 
(حالة مثالية في المستقبل), وهي الحالة التي يمكن أن تتحقق فيها الإمكانيات 
الكامنة في ذات الإنسان (داخل الزمان والمكان) ويتجاوز فيها الإنسان حالة 
النفتت والتجزة (الواقعية الفتخففة) التي يعيش فيها في المجتمع الحدية: آما 
المصطلحات العبثية والماساوبة, فلا تطرح أبة رؤية للمستقبل. 


ولو استبعدنا الأساس النقدي (رقم 1) والبرنامج الإصلاحي الانعتاقي (رقم 3) 

ور رتا على الخانب الوضفي (رقم 2) :من المصطلحات الخدت لوحديا أن هذاه 
العتصر المشترك نين كل فن المضطاحات التقدية والمضطلحات الوصفية . هذ 
العنصر الذي سنرسم من خلاله ملامح المجتمع العلماني (النماذجي الشامل) 
وتجرّد نموذجنا التفسيري منه. ويمكن تلخيص هذه الملامح سادا إلى 
المصطاحات الوضفة والحانيي الوصفي فى المصطلحات النثدية ‏ في اة 
نتسيطة جا الا شال هن الا ساني إلى الظطبيقى/المادف» أى من ال كز جيل 
الإنسان (الواحدية الذاتية) إلى التمركز حول الطبيعة (الواحدية الموضوعية 


المادية): أي الانتقال من تأليه الإنسان وخضوع الطبيعة إلى تأليه الطبيعة وإذعان 
الإنسان. 


ولكن يمكننا أن نزيد الأمور تفصيلاً بأن نحاول استخدام كل 
المصطلحات التي أدرجناها سالفا باعتبارها مصطلحات تصف نفس 
العملية من زوايا مختلفة : 


1 دينتقل مركز الكون من الإنسان (المتجاوز: متعدد الأبعاذ الجر المسثول 
أخلاقياً), إلى الطبيعة/المادة [القبرمجة. ‏ الحتمية, الخاضعة لقانون واحد صارم 
وأية تنويعات عليها مثل: الشيء ‏ النسوق/المضنع: الدولة ‏ العقلانية 

التكنولوجية ‏ الكفاءة ا 1 ا الكمية). 


2- تُلعى ثنائية الإنسان والطبيعة (الصلبة). وتسود الواحدية المادية إذ أن ثمة 
قؤانيجعامة (طبيعتة/فادية) شري غلئ الإننينان شبرياتها غلى الطبيعة. أي ا 
الإنسان يتم تفكيكه ورده إلى عالم الطبيعة/المادة وينم استيعابه فاه فيه (أي 
يتم تطبيعة): قتحتفي المنظومات القيفية والمعرفية الإسانية المشتقلة عن 
عالم الطبيعة/المادة والمقصضورة على الإنسان. 


ديفقة ال سان ی تھ وتوا قن المزكو: وتر غ فته القداسة: و دفن 
خضائضية الإنسانية. وتسقط عه السات الشخصية ::ويضة وسيلة لا غاية: وة 
تحييده وترشيده والتوحيد بينه وبين بقية الكائنات الطبيعية/المادية. 


4 - تخضع الأشياء كافة (ومنها الإنسان) لمنطق العلوم الطبيعية, والنماذج الكمية 
الرياضية (منطق الأشياء) ليصبح عقله ذاته عقلاً أداتياً قادراً على التفكيك 
وغير قادر على التركيب أو الوصول إلى جوهر الطبيعة الإنسانية, فيدخل 
الإنسان إلى القفص الحديدي, أي إلى عالم الحسابات الوشيدة: حيث تتم برمجة 
الأشياء كافة والتحكم فيهاء فتسود العلاقات التعاقدية المحسوبة في المجتمع 
وتختفي العلاقات التكافلية التراحمية, أي يتم «تهويد» المجتمع.حسب تعبير 
ماركسء ويتم تشييئ وتسليع الإنسان. 


5 الإنسان لا يتسم,. حسب تعبير ماركس, بالتركيب أو بالمقدرة على التجاوز؛ 
فهو كائن بسيط, ذو بعد واحد. وظيفي, فتخشط: مدز مح حر ءالا يتخ رادم الفادةة 
مغترب عن جوهره الإنساني. 


الظواه 9 الا 6 الي 0 کک كل 
الأغور نستبية. ولذا تخول العالم إلى ساخة ضراع الإسان:فيها ذئب لأحية 
الإنسان واليقاء فيها للأصلح عالم :تنش باللامعيارية. 


7 العالم (الإنسان والطبيعة) عالم واحديء متشابهة أجزاؤه, لا فارق فيه بين 
الفعديين والزمتي: لا غابة له ولا هدق ولا معدى: يمكن معرفته:والتحكم فيه مق 


خلال هة المعرفة كو مادة اشتعمالية نوكن توظيفها ولا زير اتشفير) 


وحوسلتهاء والإمبريالي صاحب القوة هو وحده القادر على غزو العالم وتوظيفه 


8د ضلاقى المجتمعات حجميفا (فى:نهاتة الأمر) لتخضع لتعوذة الطبيغة/الماذة: 
وتتزايد معرفة الإنسان بقوانين الطبيعة حتى تسود الواحدية المادية والعقلانية 
التكنولوجية وينتهي التاريخ. 


وتشير ملامح النموذج الذي جردناه من المصطلحات المختلفة إلى أن ثمة تفط 
متكررا ونموذجا كامنا تم رصده من قبل كثير من المفكرين والأدباء الغربيين (من 
المدافعين عن التجربة الغربية في التحديث دون تحقظ, ٠‏ ومن المتحفظين عليها 
(في واقع الأمر) العلمانية الشاملة رغم أت د لم يسمها كذلك. وما فعلناه نحن 
هو أننا طرغنا التغعريفات المعجمية جانيا وذرسنا وصضف:هؤلاء المفكرين لفعالم 
النموذج المتحقق في المجتمعات العلمانية الغربية الحديثة. وكذلك المصطلحات 
التي استخدموها في عملية الوصف هذه. ثم قمنا بعملية تفكيك وإعادة تركيب 
لها لنبرز ونوضح أبعادها المعرفية (الكلية والنهائية). والنموذج الكامن وراءهاء 
حتى نبين الوحدة الكامنة وراء التعدد, أي أن تعريفنا للعلمانية الشاملة, وللنموذج 
التحليلي التفسيري المركب الشامل الذي نقترحه. موجود بشكل كامن في 

الأدبيات الغربية: وقى كثير من الظواهر الضحية والفرضية في 8 
الغربية. 


الناب الراية: مسظلحات الواحدية والاستيعاب فبها 


وحدة (أى واحدية) العلوم 
«وحدة (أي واحدية) العلوم» ترجمة للعبا رة الإنجليزية «يونيتي أوف ساينس 
»unity of science‏ والتي قد يكون من الأفضل ترجمتها بمصطلح «واحدية 
العلوم». وهي مفهوم أساسي في المناهح البحثية الحديثة يفترض أن ثمة وحدة 
عامة شاملة تنتظم العلوم كافة (الطبيعية والرياضية والاجتماعية والإنسانية) 
باعتبار أن الإنسان جزء لا يتجزأ من الطبيعة/المادة لا وجود له خارجهاء وباعتبار 
أن دة قانونا واحداً (طبيعياً/مادياً) يسري على جميع الظواهر الإنسانية 
والطبيعية, اي ان ثمة واحدية كونية مادية. . ومن تم یری دعاة وحدة العلوم أن 
من الممكن دراسة ظاهرة الإنسان مثلما ثدرس أية ظاهرة أخرى في العالم 
الطبيعي, كما يمكن أن تُطيّق على الإنسان نماذج العلوم الطبيعية. فالإنسان, 
بالنسبة لعالم الاقتصاد الذي يتبنى هذا المنهج, مجموعة من الحاجات 
(الاستهلاكية) التى تشتع: والقوى التي تتحوّل إلى ظاقة إنتاجية توظق: أي أنه 
وخدذة انتاحنة استهلاكية يمكن بفسيرهاءفي إطار المدكلات: والمحخوجات, 
والإنسان, بالنسبة لعلماء النفس الذين يتبعون نفس المنهح, مجموعة من 
الدوافع النفسية التي تتبڈی في سلوك يمكن فهمه وتفسيره عن طريق نماذج 
تحليلية مادية ومعادلات رياضية تفترض» في نهاية الأمر, أنه (لي الإنسان) جهاز 
عصبى. وغدد وخلايا وقد تاسست علوم إتسائية تخاول كلها:رصد الإنهتان بعد 


استبعاد أنه خحخصوصية أو غائية قد تؤدي إلى عدم الدقة والإبهام وتعوق إجراء 
التحارب العلقية العامة الضارفة وتم ريف العفاهيم الحاكمة الاساسية رمكل: 
التقدّم ‏ التنمية ‏ السعادة) بنفس الطريقة وداخل نفس الإطار ومن نفس 
المنطلقات المادية العلمية. 


IE OT لسر‎ E 

الأخير) علوم تقوم برصد الحقائق المحسوسة المادية. وهي من خلال رصد 

ا المادية وتجميعهاء تصوغ الفرضيات ثم تصوغ النظريات والقوانين” العامة 
" التي تشكل اغلقى درجات المعرفة من منظور هذه العلوم. وتتحدد 

مدى دقة العلوم أو عدم دقتها بمدى قربها أو بعدها عن القوانين المادية الطبيعية 

العامة. ويمكن التوضّل لهذه القوانين, وكذلك معرفتها والإحاطة بهاء من خلال 

الحواس والعقل ومن خلال المحاولة والخطأ. والأمل المعرفي الأكبر في إطار 

وحدة العلوم هو تزايد الدقة من خلال مزيد من التراكم المعلوماتي إلى أن 

ومن ثم يمكننا التوصل إلى القواين العامة العلمية ويتم اا ا 

أو شبه جبرية ومعادلات رياضية محايدة EEE‏ معقمة من التاريخ والعواطف 

والزمان والمطلقات والثنائيات. 


ولا يختلف الأمر كثيراً من الناحية الأخلاقية والاجتماعية فعلى هدي تلك المعرفة 
العلمية التي توصل إليها الإنسان من خلال العقل والحواس, وعلى أساس 
افتراض أن ثمة واحدية مادية في الكون لا تُفررّق بين الإنسان والطبيعة «سيتوصل 
العقل إلى اخ الطرق لابن تلم اها ات کن ارا 
إدارة أمور الإنسان والمجتمع والبنية المادية. فالعلم يمكنه التوضّل إلى كل من 
قواعد الصحة البدنية وقواعد الصحة النفسية بنفس الطريقة العلمية, أي من 
خلال الحواس والتجريب والعقل. والعلوم الإنسانية هي وحدها التي يمكنها أن 
تحدد د مهتديه بهذي العلوم الظبيعية, وانطلاقاً من منطلقات علمية زمنية لا 
علاقة لها بما وراء الطبيعة أو بأية مطلقات أو غائيات أو عواطف _ ما ينفع الناس 
وما يحفق لهم السعادة وما يدخل اللذة عليهم, وأن ” تحدد انات البقاء وكيفية 
تحويل الناس إلى مواطنين نافعين ومنتجين. ومن يرفض فكرة وحدة (أي 
واحدية) العلوم (بالمعنى الصارم الذي نطرحه) يرفض في واقع الأمر الواحدية 
المادية, ويرى ان الظاهرة الإنسانية ليست ظاهرة طبيعية مادية محضة. 


التلاققى 

«التلاقي» ترجمة للكلمة الإنجليزية «كونفرجنس 60101/61!0616©6». وهي نظرية 
ظهرت في الخدسينيات ولكنها تعود يجذورها إلى علماء اجتماع, مثل فيبر 
وزيميل, ٠‏ يرون أن المجتمعات الحد يئة :تتطور بطريقة واحدة, وحسب نموذج واحد 
كامن, وأن التحديث يؤدي إلى ظهور أنماط متشابهة رغم اختلاف نقطة الابتداء 
الأيديولوجية. وهذا يعود في تصدّرهما وفي تصور الآخرين إلى أن جوهر التحديث 
هو الترشيد. في إطار نموذج الطبيعة/المادة, وإلى أن الهجتمعات الحديثة 
(رأسمالية كانت أم اشتراكية) تلجأ إلى عملية ترشيد لكل من البيئة الاجتماعية 
وحياة الإنسان: من الداخل. والخارج. وهذة العملية:فن جوهرها عملية: اختزال لهما 


حتى يمكن تتظيم المجتمع من خلال التخطيظ والتحكم الإداري المركزي في كل 
مصادره الطبيعية والإنسانية وتوظيفها على أكمل وجه وهو ما يعني سيادة 
التروفراطية والاتجاه نحو هط الحياة؛ أ أن هبهنة البيروقزاظية (قعصن قير 
الحديدي) هي سمة رئيسية وحتمية في المجتمع الحديث تتجاوز الخلافات 
الأيديولوجية الظاهرة, ومن هنا الحديث كن «المجتمع الصناعي» وحسب في 
كتير من الدراسشات دون الإشارة إلى :توجهه الاد ولوحن (الرأسمالي 
والاشتراكي). . ومن هنا أيضاً الحديث عن «نهاية الأيديولوجيا» و«ما بعد 
الأيديولوجيا». 


ويفترض مفهوم التلاقي عدم وجود فارق كبير بين كل من المجتمعين الاشتراكي 
والراسقالي: كما يعترض أن :من الأجدى,رصد نفط الاثفا ف بتنهما: وفعظم 
المصطلحات: التي نحتها او روي لها كتير من بدعاة الماركسية الانسانية ومفكوي 
مدرسة: فرانكفورت مثل: الاغتزاب التشة ب التسلع ‏ الإنسان ذو التعد الواحد, 
تضلح جميعاً لوضف خال الإنسان في كل من المجتمع الصناعي الاشتراكي 
والمجتدع الصناعي: الرأشمالق: 


لكن مهوم التلاقى :هذا ركم اففيتة وفمفووتة: التفقسيرية: لمكتست المركوية 
التي يستحقهاء ومن ثم لم تتم صياغة نموذج تحليلي مركب شامل لظاهرة 
التحذيث: والعلمنة: 


اتحاد المقدس والزمنى 
«اتحاد المقددّس والزمني» ترجمة لعبارة «يونتي أوف ذا سيكريد آند تيمبورال 
of the sacred and temporal‏ لإأأدانا». وترد عبارات مثل «اتحاد المقدس 
والزمني والمطلق والنسبي والفكرة المطلقة والطبيعة» في كتابات هيجل الذي 
كان يرى أن التاريخ الإنساني في جوهره حركة متصاعدة نحو التجاوز التدريجي 
لي لطر تمس لس المطلقة تدريجيا مع المادة 
تعبر عن نفسها في الطبيعة والتاريخ وفي كل أشكال الحياة المادية والروحية. 
رس اده كتايد درق للم سن الراع RO‏ لاله 
مرجعية متجاوزة وعن الظهور التدريجي للواحدية الكونية المادية وللمرجعية 
المادية الكامنة (التي تُعبّر عن نفسها في الطبيعة والتاريخ) إلى أن تصل إلى 
وحدة الوجود الكاملة, اي الكمون الكامل ووحدة الوجود المادية, اي 


ومن هناء فإن تاريخ الفلسفة الغربية والفكر العلماني والمجتمعات الغربية هو 
تاريخ هيمنة النماذج الواحدية الكونية المادية والحلولية الكمونية (سواء كانت 
0 من قبل الروح المطلقة أو من قبل قوانين الحركة) على الفكر والواقع 


التطبيعع 

«التطبيع» ترجمة للكلمة الإنجليزية ا € »natu rai‏ بمعنی رد الظواهر 
إلى الطبيعة/المادة أو إلى القانون الطبيعي, باعتباره مرجعية نهائية كامنة وقانوناً 
ھا سورعل كل من الطبيعة الماذية:والطنعة ال اة ل ف قى شن أحدهما 


والآخر. والتطبيع فورض أن ثمة وحدة كاملة بين العلوم الطبيعية والعلوم 
الإنسانية, وأن الإنسان جزء لا يتجزأ من الطبيعة, رغباته طبيعية (أي مادية) 
معرفته تتلخص في اكتشاف قوانين الحركة أو الطبيعة/المادة (وهي القوانين 
ل تؤكد وحدة الطبيعي/المادي بالإنساني وتساويهما). إن ما یحکم ال 
والطبيعة هو القانون الطبيعي, والإنسان إنسان طبيعي, ومن ثم ليست له مكانة 
أو منزلة خاصة في النظام الطبيعي إذ أن الطبيعة/المادة لا تعرف هدفاً أوغاية 
والنزعة الطبيعية (بالإنجليزية: ناتشوراليزم 301817 ) هي القول بأن الإنسان 
إن هو إلا كائن طبيعي تحركه غرائزه الطبيعية. وسائر مكوناته الحضارية 
والإنسانية التي تفصله عن عالم الحيوان والطبيعة ما هي إلا قشور سطحية لا 
علاقة لها بالجوهر الإنساني. ولذا نجد أن المدرسة اللبيعية في الادت تركز'غلئن 
وصف الواقع الاجتماعي كما هوء وثظهر أن هذا الواقع يشبه الواقع الحيواني 
الطبيعي في كثير من النواحي. وقد ارتبطت الطبيعية بالداروينية الاجتماعية, 
وهي كلها اتجاهات د تعبر عن هيمنة نموذج الواحدية الموضوعية المادية. 


«التحييد» من عيارة «تحييد العالم» وهي ترجمة للعبارة الإنجليزية . 
«نيوترالايزيشن اوف ذي ورلد 01!0/لا ع٣ا‏ 01 izati0۸اneutra»‏ وتعني إن العالم 
يصبح مادة محضة لا تحوي غرضاً ولا غاية ولإ هدفاً ولا معنى ولا مركزاً ولا علاقة 
لها بعالم القيم الدينية والأخلاقية:والإتشانية أو أية معيارية.. وحيتها ينظر الأنشان 
إلى هذا الكون بعد تحييده, فهو لا یری سوى كائنات طبيعية/مادية متساوية ليس 
لوجودها أي معنى. والإنسان نفسه جزء من هذا العالم المادي المحايد الذي لا 
يكثرث نه ولا يفكته أن تشقط أحاسبس الإنسان ولا غائياته على هذا العالم. بل 
إن علية الا بارس أيه أحاسيس بالاشمترار:والاغترات:تحاة غدم الاكترات 

الكوتي الذي يخبط بای أن على الإنسان أن برى. العالم ويزى ذاتة في ضواء 
مرجعية مادية كامنة في الأشياء وقي ضوء المعايير الطبيعية المادية (غير 
الإنسانية), وعليه أن يتخلى عن أية_مرجعية متجاوزة کانت E‏ كامنة, وبذلك فهو 
کون قد خد .زاتة: وخ د الغالم تاها واخد.موققا موضوعيا منة: 


هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية 
«هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية» ترجمة للكلمة الإنجليزية 
«بيروكراتايزيشن 162311012311236100ل0ا0» و«كوانتيفيكيشن 0103171111631100». وهي 
ظواهر متفسية في المحتمع الحديت رضدها علماء الاجتماع الغربيون: وبري 
عضوم انها ظاهرة حتمية في المجتمعات الصناعية المتقدمة إذ ان مؤسسات 
هذه المجتمعات و سو ا كي وهو ما يعني أن إدارة 
التقليدية 8 القبيلة E‏ ولذاء ا هذه الف فسا i‏ ا 
صياغة الإنسان الفرد حسب مواصفات عامة كمية سقط أبعاذه ال 
والكيفية التي تغوق أداء البيروقراطيات الحديثة, الأمر الذي يغني تتميط الواقغ 
والبشر. وتحويل المجتمع إلى الة ضخمة تقرر لكل فرد وظيفته ومکانه. وتحدد 
(في معظم الأحيان) رغباته وأحلامه. وهذه النماذج البيروقراطية 0 نماذج 
واحدية موضوعية مادية صارمة لا تغطي الحياة العامة وحسب وا نما تمتد لتشمل 





الحياة الخاصة أيضاً. 


المجتمع التكنولوجى أو التكنوقراطى 

«المجتمع التكنولوجي» أو «المجتمع التكنوقراطي» ترجمة للمصطلح الإنجليزي 
«تكنولوجيكال أور تكنوكراتيك سوسايتي technological Or teCN0C°/aiC‏ 
,«society‏ أو «تكنوكراسي »]6©1١10013©[‏ (حرفياً «حكم التكنوقراط»). وقد 
صاغ مصطلح «التكنوقراطية» المهندس الأمريكي وليام هنري عام 1919, وتعني 
حرفياً «حكم التكنوقراط» | و«حكم الخبراء الفنيين». ويعود المفهوم إلى المفكر 
الاشتراكي الفرنسي سان سيمون الذي تنبا بظهور مجتمع مثالي (طوباوي) 
يحكمه العلماء والمهندسون والخبراء, کل في حقل تخصصه, حيث يتحكمون في 
ا لي ل ا 


ويرتبط مفهوم التكنوقراطية بمفهوم التلاقي ومفهوم المجتمع ما بعد 
الابديولوجي حيث نجد الافتراض بان المجتمعات'الحديثة مجتمعاث لا تداز عن 
طريق الأنديؤلوجيات السياسية والاقتضادية وانما عن طريق التخطيظ الواعي 
في عالم الاقتصاد والتفكير الإستراتيجي الواعي في أمور الدفاع والتوسع 
المستمر في البحث العلمي ومراكمة المعرفة بهدف ترشيد الواقع والتحكم فيه, 
وذلك بتجاوز الانتماءات الأبديولوجية المختلفة: ولذا: قان الفوة الحقيقية لآ توعد 
في جد :فتلي الشعت المنكين ولا'في يد رخال السياسة ولا كن تفن يب 
البنروقراظية وإنها:فئ بد الخبراء والفسين. والمضطظاح تحمل معنن إنحاناً 
بال لمن در من ر العلم والتمائج الا (العادية على جل كل مشاكل 
الإنسان دون الرجوع إلى اطر فكرية وفلسفية كلية (الاتجاه الوضعي). 


ولكويهنا لمن يوون سكن ول وا ف یرون أن سكم عبرا اوا 
هو حكم اصحاب عقل اداتي لا يوجد عندهم اي التزام اخلاقي ولا أية معرفة 
بالكليات, وهؤلاء مستوعبون تماما في النماذج الواحدية, المادية والهندسية, التي 
لا تعرف الثنائيات او التركيب, وفي الترشيد الإجرائي الذي لا يعرف القيم 
الإنسانية أو الأخلاقية. فالتكنوقراطي اسان قتخصصض: في ميذان فنن: اذ علمفث 
معين ويعجز عن إدراك أي شيء إلا من خلال تخصصه بحيث تكون نظرته إلى 
الأمور انما خزئية محجدودة رغم مااتدعية :مق ذقة واتضناط؛ والخييز 
التكنوقراطي شخص عظيم الكفاءة والإنتاجية في ميدانه. ولكنه عاجز عن بن رؤية 
الصورة الكلية, ولا يخطر بباله أضلا تغيير المجتمغ :'لآن:التغيير الحقيقي: يتطلب 

الرؤية الشاملة. في حين أن الإنسان التكنوقراطي e‏ جامد محافظ. ا 
إلى جانب هذاء إنسان تهيمن عليه نماذج اختزالية (مادية) بسيطة, ولذا فإنه لا 
يفكنه أن يتعامل مع الإنسان كظاهرة مركبة متميزة في.عالم الطبيعة/المادة, 
فهو قد تدرب تماما على التعامل مع الأشياء ومع الواقع من خلال نماذج اختزالية, 
وعادة ما ينتهي الام بهؤلاء التكنوقراط (أولئك الذين لا يدركون أية أبعاد كلية أو 
نهائية) الى أن يتحولوا إلى أداة إما في أيدي الاحتكارات والمركب العسكري 
الصناعي في الدول الرأسمالية اکى أيذى النخية الحاكمه وسكرتازية الحزت 
في الدول التي كانت اشتراكية. والمجتمع المثالي الذي يؤسسونه مجتمع 
شمولي رشيد محكوم تماما (يوتوبيا تكنوقراطية). 


وبحي أن نونظ بيق 'التكنؤقراظية واتجاهات اخرئ:في المحتمه الحدية مثل 
تزايد هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية وظهور علوم جديدة مثل الهندسة 
الوراثية والاستنساخ. فهذه اتجاهات نحو مزيد من التحكم في العالم ونحو مزيد 
من تطبيق اكتشاقات العلم والتكنولوجيا على الإنسان؛ 

المجتمع ما بعد الصناعى 

«ما بعد الصناعي» ترجمة لكلمة «بوست إندستريال .«post-industrial‏ ومنها 
عبارة «المجتمع ما بعد الصناعي». وقد استخدم بعض المفكرين هذا المصطلح 
منذ بداية هذا القرن. ومن رأهم هؤلاء النقابي الاستر اك آرثر بنتي الذي ذهب إلى 
أن ماركس كان يبالغ أحيانا في التفاؤل بشأن منافع الآليات الجديدة رغم إشارته 
العابرة إلى بعص آثارها الضارة. ويرى بنتي أن الهدف المباشر للاشتراكية لابد أن 
يكون إخضاع الآلة لقواعد وأعراف (قيم مستخدم الآلة, وإلغاء تقسيم العمل 
المميّز للمذهب الصناعي الذي أدَّى إلى تشتيت المهام التى كان يقوم بها الصانع 
وحده فيما مصى. ومن ثم كان العمل في الماضي وسيلة لتكامل الشخصية:, أما 
الآن فهو يؤدي إلى تفتيتها. 


ويُلاحظ أن ثمة تأكيداً في أقوال بنتي لأسبقية الإنسان على المادة: وللمزجعية 
الإنسافقة التهاتية: فهو تمن بامكانية التفلت»على جالة التفتت والافترات من 
خلال العودة إلى المجتمع الحرفي اللامركزي القائم على الورش الصغيرة حيث 
تقفو العمل الف :ها ف يمهو ال تع ها يعد الا عي 


ولكن مصطلح «ما بعد الصناعي علا يستخدّم في الوقت الحاضر بنفس المعنى 
السابق» إذ أصبح مرتبطاً و e‏ في المجتمع. فقد صف ھک ما 
عاتن الاتصال الإلكترونية في الإنسان. غير 91 الاتصالات الكوكبية والعالم 
كقرية ضغيرة: زو كل تلك الأمون التي يشير يها مارستال ماكلوهين باعتبارها بدانة 
عصر جديد سعيد) لن تؤدي بالضرورة إلى رفع قدرات الإنسان الإبداعية وسعادته 
بل قد تؤدي إلى سحقه وتشنته وتفتته. وقد وصقت الا وون | المحتمة ما بعد 
الصناعي بانه مجتمع مُبرمّج: تهيمن عيه قوة تكنوقراطية. 


العقل الأداتى 

«العقل الأداتي» ترجمة للمصطلح الإنجليزي «إنسترومنتال ريزون |118 5107| 
00> ويقال له أيضاً «العقل الذاتي» أو «التقني» أو «الشكلي» (وهو على 
علاقة بمصطلحات مثل «العقلانية التكنولوجية» أو «التكنوقراطية» ويقف على 
الطرف النقيض من «العقل النقدي» أو «الموضوعي<). 


والعقل الأداتي هو العقل الذي يلتزم. على المستوى الشكلي, بالإجراءات دون 
هدف أو غاية, أي أنه العقل الذي يوظف الوسائل في خدمة الغايات دون تساؤل 

عن مضمون هذه الغايات وما إذا كانت إنسانية أو معادية للإنسان. وهو على 
ا الفعلي: العقل الذى. يحدد غاياثة وأولوياتة.وجحركته انظلاقا من تموذخ 
عملي فاد تعد ف الشطرة علق الطبيعة والر سان حو ليها 


وفي محاولة تفسير هيمنة العقل الأداتي على المجتمعات الغربية الحديثة. يرى 
ممثلو مدرسة فرانكفورت أن أحد أهم أسباب ظهوره هو آليات التبادل المجردة 
في المجتمع الرأسمالي: قتتادل السلع يعني تساوي الأشياء المُتبادلة. فما يهم 

في السلعة ليس قيمتها الاستعمالية المتعينة وإنما ثمنها المجرد. واا 
النابعة من هذا التبادل المجرد هي أيديولوجيا واحدية مادية تمحو الفروق وتُوحّد 
الواقع مساوية بين الظواهر المختلفة بحيث يصبح الواقع كله مادة لا سمات لها. 
ولم تشكل المجتمعات التي كانت اشتراكية أي بديل, فهي الأخرى سيطر عليها 
العقل الأداتي متمثلاً في التكنوقراطيات الحاكمة. 


ولا يُفْسّر ممثلو مدرسة فرانكفورت أضول العقل الأداتي استناداً إلى عناصر 
مادية أو اقتصادية أو سياسية وإنما يرجعونه إلى عنصر ثقافي حضاري (على 
طريقة ماكس فيبر). فالعقل الأداتي حسبها یری هوركهايمر وأدورنو ‏ - يعود 
أولأ إلى الأساطير اليونانية القديمة, وخصوصاً انشظ وة أوديسيوس باعتبار ان 
الإلياذة والأوديسة هما اللبنة الأسطورية الأساسية للوجدان الغربي. وقد جاء في 
الأوديسا أن أودتسيوس طلب من بحارته أن يضعوا الشمع في اذانهم حتى لا 
يسمعوا غناء الحوريات, وهو ا بينتهي بمن يسمعه إلى الاستسلام لهن 
ولإغوائهن. وطلب منهم ان يقيدوه إلى "صارئ' ' السفينة وأن يزيدوا تفيبيده كلما 
ازداد الغناء. . وتنتهي الأسطورة بانتحار الحوريات لأن أودتسيونين سمع غناءهن 
وعرف سرهن. 


وتُفسّر هذه الأسطورة على النحو التالي: 


1 علاقة الإنسان بالطبيعة في الأوديسة هي علاقة صراع وهيمنة وليست علاقة 
توازن. واوديسيوس وبحارته هم رمز الإنسان الذي يود الهيمنة على الطبيعة. 

2 يتم إنجاز هذا الهدف عن طريق إهدار إنسانية الإنسان وتلقائيته. فالبحارة 
(رمز الطبقة العاملة) يفقدون الصلة تماما مع الطبيعة, واوديسيوس (رمز الطبقة 
الحاكمة لا يستمع إلى الغناء إلا وهو مقيد إلى الصاريء اي انه يحلم بالسعادة 
دون أن يعيشها ويحلم بالطبيعة دون ان يرتبط بها. 


3 لا تئج عن هذا انقصال. الإنسان عن الطبيعة وحسي وإنما يتح عنة ايضا 
إنفصال المثال عن الواقع وانفصال الجزء الإنساني عن الكل الطبيعيء وبذا. 
أصبح الإنسان يعيش بعقله في مواجهة البيئة يحاول استغلالها وحسب دون أن 
يتفاعل معهاء أي أن الإنسان الكلي الحي يموت ليحل محله إنسان اقتصادي 
|مبزيالي ميت: لأنه لا يحوي داخله الجوهز الإتساني المتكامل. 


4 تنتهي الأسطورة بانتحار الحوريات وموت الطبيعة لأنها فقدت سحرها 
وقدسيتها. 


نرق مفكزو مدرسية قفرا تكفورثت أن جدذور العقل الاداتى تعود كذلك إلى الوق 
الأ ساي الذي يكشف عن الميل لإخضاع جميع الموضوعات, سواء اكانت عقلية 
ام جسمية اجتماعية إتسانية آم طبيعية-مادية: لنفسن القوانين العامة للتفظيم 


والحسابات والاستنتاج. 


اشير يذكر هو ركهايمر 05 ذاتية ديكارت حين وضع الذات مقابل الموضوع 
وخلق هذه الثنائية الحادة والصلبة بينهما وكان الذات يمكن أن تَوجَّد مستقلة عن 
الموضوع, وكأن الموضوع يمكن أن يَوجَّد في حد ذاته متستقفلا عن الذات. 
واستقلال الذات هنا يعني أنها ستحوّل الطبيعة إلى مجرد موضوع للتأمل (كما 
فعل أفةنسيوسن) يمكن توظيفه وحوسلته والسيطرة ؛ عليه. . ويميز ادقزنة 
وا ا والإسقاط. فالمحاكاة هي إدراك مركب يحفظ التوازن 
بين الذات والموضوع كما يحفظ التوش الخلاق:تينهما. أما الاإسقاط فهو شكل من 
أشكال البارانويا إذ يحول البيئة إلى مجرد امتداد للذات. 


وحركة الاستنارة هي قمة منطق السيطرة والهيمنة (يشيرون لها بأنها «الاستنارة 
المريضة» و«الاستنارة اللاإنسانية» و«المدنية» في مقابل «الحضارة»), فهي 

حركة إسقاظ لا محاكاة إذ ثلقي الطنيعة تماما وتعلن إمكانية الشيطرة E‏ 
من خلال تجريدها من خصائصها الضرورية (قداستها ‏ حرمتها ‏ أسرارها ‏ غيبها), 
وتمتيتها إلى د رات متعضلة ».وا دراكها من خلال مقولات واد تة مادية بشتيطة. 
وإخضاعها للقياس والحساب والتحكم والسيطرة . ولكن المفارقة تكمن فيأت 
الاستنارة.بذلك أدركت الإسان نفسة من خلال مفولات الغلوم الظبيغية السيظة 
(الموضوعية:الفادية العتفضلة تماما عن الذات الإتسانية): وهن الأمر جين 
يسوي التنوير كل شيء بكل لشيء آخر, ويصبح العالم مادة استعمالية خاضعة 
لمؤسسات العقل الآداتي الإدارية والبيروقرزاطية وينفلت من أية قامات |اتسانية 
حتى يصبح قوة مستقلة تهاما لها اجزاؤها واهدافها التي تتجاوز ما هو إننساني. 
وتصل هذه الاستنارة اللاإنسانية إلى قمتها في الفاشية التي هي شكل من 
أشكال البازاتويا المتظرمة التي تسقظ الذات الإسنانية على الطبيعة وثلغي 
الطبيعة تفاماً: فالرأسمالية التقليدية تعتمذ على وساطة السوق:.ولذا فإن ثمة 
علاقة: ما نين الذات والموضوءع: أما الغاشية شفط الوق وتحاول السيطرة 
الكاملة. عليه تشكل اشر من خلال غارس القوة فين المحدؤذة: 


ويمكن القول بأن العقل الأداتي» بعد تبلوره» يتسم بالسمات التالية: 


1 ينظر العقل الأداتي إلى الواقع من منظور التماثل ولا يهتم بالخصوصية, ولذا 
فهو يبحث عن السمات المتماثلة في الأشياء ويهمل السمات التي تميز ظاهرة 
ما عن أخرى. 


2 العقل الأداتي قادر على إدراك الأجزاء. ولذا فهو يفتت الواقع إلى أجزاء غير 
مترابطة, ويفككه دون ان يستطيع إعادة تركيبه إلا من خلال نماذج اختزالية 


3 - ينظر العقل الأداتي إلى الإنسان باعتباره مجرد جزء يشبه الأجزاء 
الطبيعية/المادية الأخرى. وهذا الجزء ليس له ما د يميزه عن بقية العالم, ولذا فهو 


الطبيعة/المادة. 


4 الفقل الأذاتي ,ينظ ر إلى الانسان من متظور العلوَم الطبيغية باغنيارزه شنا 
افا وكا واضحا ووطعا قائما لا جو ابة اقات 


5 العقل الأدائي ينظر إلى الطبيعة والإنسان باعتبارهما هاذة 'استعمالية يمكن 


6 لدف النهاتي من الوجود هو الحفاظ على ها الات وها وتغوفها (ومت 
ها فته بالعقل. الذاتي أيضاً): 


7 لتحقيق :هذا الهذف: يلجا العقل الأدافى :إلى رض المقولاث الكفية فلن 
الواقع وإخضاع جميع الوقائع والظواهر (الطبيعة والإنسان) للقوانين الشكلية 
والفواعد القياشية: والتمادج الرياضية: حى يمكن التحكم في الواقع (ويصل هذا 
إلى .دروؤتة:في: الفلسقة الوضعية). 


ينتج عن هذا ما يلي: 


1 أن العقل الأداتي يصبح عاجزاً تماماً عن إدراك العمليات الاجتماعية 
ال والتاريخية في سياقها الشامل الذي يتخطى حدوده المباشرة, بل إنه 
يعجز تماما عن إدراك غائيات نهائية أو كليات متجاوزة للمعطيات الجزئية الحسية 
والمعطياتٍ المادية الآنية (ولذاء يمكن تسميته بالعقل الجزئي) وهو ما يعني أنه 
يصبح عاجزاً تعاما عن تعقيق أى جاور معرقي أو أخلاقن. 


2 لهذا السبب نفسه, يصبح العقل الأداتي غير قادر على تجاؤز الحاضر للوصول 
إلى الماضي أو استشراف المستقبل, أي أن العقل الأداتي يسقط تماماً في 
اللازمنية واللاتاريخية. 


3- مع غياب أية مقدرة على إدراك الكل المتجاوز وأية أسس تاريخية ورؤى 
مستقبلية, أي مع غياب أية أرضية معرفية ثابتة, يمكن أن تستند إليها معايير 
عامة. يسقط العقل الأداتي تماماً في النسبية المعرفية والأخلاقية والجمالية إذ 
تفج كل الامور متتفاوية ومن ثم تظهر جالة.من اللامعيازية الكاهلة ومع هدا 
يمكن القول بأن النموذج الكامن والمهيمن على الإنسان يصبح, مع تساوي 
الأمور. هو: الطبيعة/المادة ‏ السلعة ‏ الشيء في ذاته ‏ علاقات التبادل المجردة. 


4 لكل هذاء يصبح العقل الأداتي قادراً على شيء واحد: قبول الأمر الواقع 
والتنميط والتشيؤ والاغتراب. وهو ما يعني تثبيت دعائم السلطة وعلاقات القوة 
والسيادة القائمة في مجتمع معين وكبح اية نزعات إبداعية تلقائية تتجاوز ما هو 
مالوف. 


5 لكل هذاء تحوّل العقل. رغم تحرّره من الأساطيرء إلى قوة عقلانية تحاول 
السيطرة على الطبيعة والإنسان وترشيد الحياة بشكل يؤدي إلى نفي الحرية 
هاما (كما يتبدذى في بتى التسلط الرشيدة الحديثة). ولذا نحد أن التقدم دق إلى 
عكسه وأن التنوير أذَّى إلى الشمولية والمجتمعات الحديثة التي تسعى إلى 
الفردية همّشت الفرد, وأنها في طريقها الى شكل هن اشكال البرزيرية تتقدم 
بخطى حتيتة ا ل ال 
عضوي من هذه المسيرة | لشيطانية. 


وقد رصد يورجين هابرماس (1929- 1 ]كرد لى مدرسة فرانكفورت, ظاهرة 
العقل الأداتي وترويض الإنسان في المجتمعات الحديثة وسماها «استعمار عالم 
الحياة» (أي عالم الوجود المُتعيّن المُعاش الذي تُوجّد فيه الذات وتتفاعل معه 
وتستمد وجودها منه). فالترشيد الأداتي والحوسلة المتزايدة لمجالات متنامية في 
الحياة الاجتماعية. ؛ من قبل الأنظمة والمؤسسات الاقتصادية والسياسية 
والإدارية. يؤدي إلى استعباد الإنسان وإلى تقليص عالم الحياة وهيمنة عالم الأداة 
واستبعاد كثير من جوانب حياته الثرية وإمكانياته الكامنة المتنوعة (أي أن العقل 
الأداتي قدي الى هيمنة الواحدية الموضوعية العادية إن اردنا استحدام 
قصطلحنا). 


العقل النقدى 

«العقل النقدي» ترجمة للمصطلح الإنجليزي «كريتيكال ريزون 683501 أه٣|)|٥»‏ 
و«العقل النقدي» هو المفهوم الأساسي في كتابات مفكري مدرسة فرانكفورت 
(النظرية النقدية) ويُقال له أيضاً «العقل الكلي» أو «العقل الموضوعي» (مقابل 
«العقل الأداتي» أو «العقل الجزئي» و«العقل الذاتي»). وكلمة «نقدي» هنا 
مبهمة إلى جز ما: وتعود إلى مفهوم كانط في النقد. فكانط كان يرى عمله 
باعتباره جزءاً من المشروع التنويري الغربي الذي رفض جميع الحجج التقليدية 
القائمة وأخضع كل شيء للنقد. ولكنه لم يتوقف عند هذا الحد وإنما اخذ خطوة 
للأمام وأخضع العقل للعملية النقدية نفسها, أي أن كانط أخضع آداة الاستنارة 
الكبرى للنقد وبين حدودها الضيقة, متجاوزاً بذلك عقلانية عصر الاستنارة, أي أن 
هناك عقلانيتين: عقلانية مباشرة سطحية, وعقلانية أكتر عقا وهذا هو الذي 
ترجم نفسه إلى عقلانية العقل الأداتي وعقلانية العقل النقدي. 


ويتسم العقل النقدي بما يلي: 
1 بنظر العقل النقدي إلى الإنسان لا باعتباره جزءاً من كل أكبر منه يعيش 


داخل أشكال اجتماعية ثابتة معطاة, مُسيتوعبا ما فيها وفي تقسيم العمل 
القائم, وإنما | باعتباره كياناً مستقلاً مبدعاً لكل 3 حوله من الأشكال التاريخية 


العقل النقدي يدرك العالم (الطبيعة والإنسان لا كما تدركه العلوم الطبيعية, 
0 قطن .تاتا ووضعا قاتا وسطها صلباء.وانما يذركة باعتناره وضعا قانعاً 
وإمكانية كامنة. 


ف لفل ادى لآ يقنع ادرال الكويات الماشرة: فقيو قاذوعلن إذراكة 
الخقيقة الكلية والغابة:من الوجود الانستاتي: 


4 العقل النقدي قادر على التعرف على الإنسان ودوافعه وإمكانياته والغرض 
من وجوده. 


- العقل النقدي: لكل ما سبق: قادر على تجاور الذات الضيقة والإجراءات 
0 المباشرة والحاضر والأمر الواقع (ولذا يمكن تسمية «العقل النقدي» 
ب «العقل المتجاوز»). فهو لا يذعن لما هو قائم ويتقبله وإنما يمكنه القيام بجهد 
كدي تجاه ل دكار ااافا الفا را فى جدور الاشاء 
وَاصولها وفي المصالح الكامنة وراءها والمعارف المرتبطة بهذه المصالح (وهذا 
هو الجانب التفكيكي في العقل النقدي). 


6 الحقيقة الكلية التي يدركها العقل النقدي والإمكانيات الكامنة ليست أموراً 
مجردة متجاوزة للإنسان (الفكرة الهيجلية المطلقة) وإنما هي كامنة في الإنسان 
ذاته. والعقل النقدي قادر على رؤيتها في كمونها هذا (أي أن الإنسان يحل محل 
الفكرة المطلقة). 


7 لكل هذاء فالحقيقة لا توجَد في الواقع بذاته وإنما تقع بين الواقع الملموس 
(كما يحدده المجتمع من جهة) والخبرة الذاتية من جهة اخرى. ولذا فالوضع 
الأمثل هو وضع التوازن بين الذات والموضوع وهذا ما يقدر على إنجازه العقل 
النقدي وما يفشل فيه تماماً العقل الأداتي. 


8 التاريخ هو عملية كاملة تتحقق من خلالها الذاتية الإنسانية, أي أن التاريخ هو 
الذي يرد إلى الإنسان (خالق التاريخ) وليس الإنسان هو الذي يرد إلى التاريخ. 
ولذاء فإن المجتمع في كل لحظة هو تجل فريد للإنسان؛ وتحقق الإمكانية 
الإنسانية في التاريخ هو الهدف من الوجود الإنساني. 


9 يمكن إنجاز عملية انعتاق الإنسان من خلال التنظيم الرشيد للمجتمع (المبني 
غلى إدراك. الإمكانية الإنسانية) من خلال الترايظ الخو بين أفراة» عند كل فنهم 


0 بإمكان العقل النقدي أن يساهم في هذه العملية من خلال الجهد التفكيكي 
الدى أشتنا :اله ونمكتة انها القيام ‏ تخد تر كتى ا فهو قادر على التمييز 
بين ما هو جوهري وبين ما هو عرضيء وعلى صياغة نموذج ضدي لا انطلاقاً مما 
هو مُعطى وإنما مما هو مُتصوّر وممكن في آن واحد ويمكن على أساسه تغيير 
الواقع, أي أن العقل النقدي يطرح أمام الإنسان إمكانية تجاؤز ما هو قائم دائما 
انطلاقاً من إدراكه لما هو ممكن داخله, أي أنه يفتح باب الخلاص والتجاوز أمام 
الإنسان وهو عكس التكيف والإذعان للأمر الواقع (على طريقة العقل الأداتي). 


ورغم أن مفكري مدرسة فرانكفورت لم يصرحوا بهذاء فيمكر: القول بأن 


الحقيقة الكلية التي يتحدثون عنها هي حقيقة ثابتة, وأن الغاية الإنسانية التي 
يتحدثون عنها هي غاية نهائية, فكأنهم يعارضون ما هو ثابت ونهائي وكامن 
وبضعونه مقابل ما هو متغيّر وآلي وظاهر. ورغم حديثهم الدائم عن المادية 
والتاريخية؛ فهم أكثر تركيباً من ذلك. فالكل الاجتماعي الذي يتحدثون عنه 
والإمكانية الا الكامنة التي يتعرفون عليها والكل الإنساني الذي لا يمكن 
فهمه إلا من منظور الغائية الإنسانية الكامنة فيه, هذه كلها ليست مفاهيم علمية 
مادية ا هي مفاهيم فلسفية متجاوزة لعالم الطبيعة/المادة. لكل هذاء يطلق 
على مدرسة فرانكفورت اصطلاح «إنسانية (هيومانية) ميتافيزيقية», أي ان 
مقولة الإنسان تصبح مقولة متجاوزة لقوانين الطبيغة/المادة. وانطلاقاً من هذا, 
فإن مفكري مدرسة فرانكفورت يذهبون إلى أن آلية الخلاص ليست الطبقة 
العاملة وإنما المثقفون القادرون على التعرف على الإمكانيات الكامنة في 
الإنسان وعلى رؤية الماضي والحاضر والمستقبل, ثم يضيفون إلى المثقفين 
"أكثر العناصر تطوراً في الطبقة العاملة" (أي أكثر العناصر اقتراباً من 
المتقفين ؟): 


ويظهر التحليل الفلسفي مقابل التحليل العلمي المادي في رؤيتهم لليبرالية 
وعلاقتها بالفاشية. فالليبرالية: ابنة عصر الاستنارة: تدور حول المصلحة الأنية 
والعقل الذاتي (الأداتي) ويتم التناسق في المجتمع من خلال اليد الخفية التي لا 
يتحكم فيها أحدء والتي تتجلى بيشكل متبلور في السوق وآليات العزض والطلت 
والبيع والشراء, أي أن ثمة غياباً كاملاً لأي إدراك للإمكانيات الإنسانية الكامنة 
وللغائية الإنسانية. ولذاء فإن العلوم الطبيعية والحسابات الكمية الصارمة تسيطر 
دون اعتبار لما هو إنساني. وحينماً يدخل المجتمع الليبرالي مرحلة الأزمة, تحل 
الدولة محل اليد الخفية وتستمر في إدارة المجتمع بنفس الطريقة دون أي 
اعتبار لأية غائية إنسانية, ويسيطر العقل الأداتي اا ما فاليات السوق ليست 
السفب فى تخل اللفرالتة إلى.فاشية: ولكن الشف الحفقى هو هيمقة ا لعلوة 
الطبيعية والمنطق الكفيء وبهذا المعنئ: قإن الفاشية كافنة في الليقزالية 
وكلاهما كامن في فكر حركة الاستنارة. 


كل الأمور نسبية 
«كل الأمور نسبية» ترجمة للعبارة الإنجليزية «أول ثنجز آر ريلاتيف 111005 all‏ 
rete‏ ع31» وهي عبارة أساسية في الخطاب العلماني سواء في الشرق: أو 
في الغرب, لا يدرك كثيرون تضميناتها المعرفية والأخلاقية. وهي تعني عدم وجود 
مطلقات ثابتة أو متجاوزة للعالم الطبيعي المادي (فهي الحياة الدنيا ليس 0 
ومن ثم لا يمكن الوصول إلى أي يقين معرفيء, فالحقيقة نسبية. ومع غياب 
اليه لا يمكن أن بكرن هناك حق ولا يمكن التوضل إلى أبه قيم أخلافيه فكل 
القيم الأخلاقية نسبية, وهذا يعني في واقع الأمر غياب المعيارية واختفاء أية 
إنسانية مشتركة ومن ثم شقوط :مفهوم الإنشانية نفسه: إذ كيف يمكن أن يكون 
هناك مفهوم للإنسان دون أية معيارية معرفية أو أخلاقية؟ وكل هذا يعني نزع 
القداسة عن الأشياء كافة وتساوي الإنسان بكل الكائنات وألا تكون له أية مكانة 
خاصة في الكون, أي أن يصب الإنسان شين ضمن الأشياء, تسري عليه القوانين 
الطريقية/الفادية: ونهيمن عليه الواعدية المادية 


فى التحليل الأخير, وفى نهاية الأمر والمطافء إن هو إلا 

«في التحليل الأخير, . وفي نهاية الأمر والمطاف, إن هو إلا» ترجمة للعبارة 
الإنجليزية «إن ذي لاست أناليسيس, إت إز ناثنج بات in the last analysis, it iS‏ 
«nothing but‏ وهي عبارة ترد في الحظاب العلماني 0 أ الزاستفالى: 
وإن كانت أكثر د شيوعاً في الخطاب الاشتراكي. TS‏ الظواهر مهما 
الأخير وفي نفاية الافر والمطاف) إلى 8 هو دونها. وتستمر عملية: الرد کن صل 
إلى المبدأ الواحد: الطبيعة/المادة الذي يحوي داخله مصدر التماسك والحركة 
للنسق, فيَرَّد البناء الفوقي بكل ما فيه من افكار وطموحات إنسانية وحلم 
بالتجاوز إلى البناء التحتي المادي أو < من المطلقات العلمانية المادية الطبيعية 
(الخصائص البيولوجية ‏ الصفات الوراثية - البيئة الاجتماعية ‏ شهوة التملك - 

إرادة القوة). قد يختلف مضامين البنية الفوقية وتتنوع ولكن البنية التحتية المادية 
الواخدية نظل هئ الأصل: ومن تم يمكخ: القول بآن الإنسان وكل منتجاته 
الحضارية «إن هو إلا مادة». وهذه هي نفسها عملية التفكيك. 


وزغم أن الخطات اللببزالي أكثر صفلا على مشتوئ" القول: إلا آنه على موق 
البنية الفعلية يدور في نفس الإطار, فالمفهوم النفعي للأخلاق ونماذج التنمية 
التي تصدر عن رؤية اقتصادية محضة وتا کد الملكية الشخصية وتصور أن آليات 
السوق (اليد الخفية) هي التي تأتي بالتناسيق للمجتمع من تلقاء نفسها هي جميعاً 
مقاهم ندل على :ان كل ها هو انساني ر فن تهات الأهر وفي التخليل الاخيز 
إلى المادة. فكل ما هو إنساني إن هو إلا مادي. 


الترشيد فى إطار العلمانية الشاملة (العقلانية التكنولوجية أو 
الماديةر 
الترشيد. وكلمة «مرشد» 7 عدة 000 


1 أو و نفعت تفشو العو شلوكة با شات معقولة أو وة ولكنها 


غير صحيحة. 


2 - ومن المعاني الأخرى المتوائرة لكلمة هُرَشّد »يُوظّف الوسائل بأكثر الطرق 
كفاءة لخدمة اهداف معينة. 


وهذان المعنيان للكلمة 000 إلى 0 وحسب. ولكن ` هناك معنيين 
الموضوع أيضا 


3 يستعيض عن التفسير الغيبي لشيء ما بتفسير طبيعي (مطابق للمبادئ 
العقلية ولقوانين الطبيعة/المادة(. 


4 يجعل الشيء مطابقاً للمبادئ العقلية والمادية. 


وقد ميّز ماكس فيبر بين نوعين من الترشيد: 


1 «فيرت راتيونيل ||©126017]]//ا», وتُترجّم إلى عبارة «رشيد في علاقته 
بالقيم» (أو «الترشيد المضموني»): وهو يعادل (تقريباً) «الترشيد التقليدي» الذي 
يعني الا يتعامل المرء مع الواقع بشكل ارتجالي وجزئي وإنما يتعامل معه بشكل 
منهجي متكامل»: ومتسق مع مجموعة من القيم الأخلاقية المطلقة والتضورات 
المرجفية المتينيقة التى يوق :بها .وعفلية ناء الهم الا كنز والفيج 'الاشلافى من 
التعلنات التي اه اما و إل من خلال هذا الو هن الس 


2 - «زفيك راتيونيل |©012110111ع/0ا2», وتُترجّم إلى عبارة «رشيد في علاقته 
بالأهداف» (أو «الترشيد الشكلي أو الإجرائي» أو «الترشيد الأداتي»), ٠‏ وهو 
الترشيد (المادي) الحديث المتحرر من القيمء والموجّه TT‏ أي هدف يحدده 
الإنسان بالطريقة التي تروق له أو حسبما تمليه رغباته أو مصلحته . والترشيد 
الشكلي يتعلق بالكفاءة التكنولوجية وتوفير أفضل الوسائل 0 لتحقيق 
الأهداف (أية أهداف) بأقل تكلفة ممكنة وفي أقصر وقت ممكنء وكلما كانت 
الوسائل أكثر فعالية كان الفعل أكثر رشدا من الناحية الشكلية أو الإجرائية 
فالترشيد التقليدي (المضموني) يتم في إطار المطلق الديني أو الأخلاقي 5 
الإنساني والمرجعية المتجاوزة, أا الترشيد الحديث (الشكلي) فهو متحرر من 
القيمة (الدينية والأخلاقية والإنسانية) ويدور في إطار المرجعية المادية الكامنة, 
فلا علاقة له بأي مطلق. وهو منفصل عن الأهداف والمشاعر والغائيات الإنسانية 


(خيّرة كانت أم شريرة(. 


ولكن هذا إدعاء أيديولوجي ليس له ما يسانده, فثمة منظومة أيديولوجية 
(معرفية وأخلاقية) كاملة تتم في إطارها أنه عملية من عمليات الترشيد: وف 
حالة الترشيد الذي يعي التجرد من القيمة ”فاته 5 ما يفترض الطبيعة/المادة 


مرجعية نهائية له 
ويمكن القول بأن الترشيد المادي يتم في خطوتين: 


1 سكي الأشناء :من غالة الأسان ووضعها فى :عالم :مهل شى اله 
الأشياء المادية: الاقتصادية - السياسية - السلع (ترشيد البنية المادية 


ايسان و EE‏ 5 الأبشياء. ثم ود E‏ الأشياء على كل من 
الأشياء والإتساق/ ويستري" قاتون طبيعي هادي واحد على الانسان: والطبيعة 
(ترسيد الرسان): زوهد! هوالت الذي اتواه يعنص ال مات الغربية الي 
تتناول ظاهرة التحديت: ولكن هذا هو أيضا من أشكال العلمانية الشاملة( 


ويمكن: أن ١‏ نتناول هذه العملية بشيء من التفصيل ولنبدأ بترشيد المجتمع 
الإنساني في الإطار المادي. يمكن القول بأن ا ل من القيمة هو في 
واقغ الأمر [عادة:ضاغة للمجتمع ككل عن طريق تفكيكه واستبعاد سائر العناصر 


المركبة التي تستعصي على القياس (العناصر الإنسانية أو الربانية) التي يتركب 
منها, وإعادة تركيبه على هدي المعايير العقلية والغلمية الواحدية المادية. ومن ثم 
يتوافق هذا الواقع الاجتماعي مع القوانين العلمية الواحدية الصارمة ويخضع 
للاختبارت والإجراءات الكمية وللقياس, فهو يمحو سائر الثنائيات الفضفاضة 
(التي تفترض وجود 0 من جوهر وأكثر من قانون) ويستبعد كل الخصوصيات 
والمنحنيات الخاصة للظاهرة (التي تتحدى القانون العام) ويرفض كل المطلقات 
(التي تشكل تجاوزاً للقانون المادي الواحد العام وخرقاً له وتشكل عدم استمرار 
في الكون) وينكر كل المعايير الأخلاقية الثابتة (فهي خارجة عن الظاهرة المادية 
موضع الدراسة) ويتعامل مع المحدود ومع ما يقاس (فاللامحدود وغير المقيس لا 
يمكن تطبيق النماذج الكمية عليه). 


ثم نتم الشىء تسةه على متو الإنسان الفرذه باظه وظاهرة فالففل 
الإاسباتي.هو الذي يقوم: بعملية التفكيك والتركيب ال أنه عفل: هادي مر جعقهة فى 
الطبيعة/المادة. ولذا قد تبدأ عملية الترشيذ في إطار الطبيعة/المادة بتأكيد 
العقل. ولكن مع تزايد هيمنة المرجعية الموضوعية المادية واختفاء المرجعية 
الإنسانية فاا يختفي العقل وتظهر مرجعيات مادية عديدة متساوية متصارعة. 
فكل مجال من مجالات النشاط الإنساني يصبح مرجعية ذاته, له قيمه المستقلة 
فو من المبادئ ذات المقدرة التوحيدية التي اوغا زود الإنسان برؤية 
متكاملة.:وبالثالي: و انز التشاظ الإنهاني بعضها عن بعض حيت يضم لكل 
منها مركزها ومعياريتها ومرجعيتهاء فيختفي المركز ويظهر عالم بلا مركز ولا 
معايير ولا مرجعية. وهنا تستقل قواعد الترشيد عن الإنسان, وتصبح مرجعية ذاتها 
وجول اوسا ل إلى هايا كوكم الفرشيد في إطان مجموعة من القت السعنة 
المتغيرة ل نوخد .فيها بمظلق: أو تُوجد فيها تطلقات غير إنسانية (تتويع على 
الطبيعة/المادة) وبذلك تتجول عملية الترشيد وتفقد أية مرجعية ويصبح الترشيد 
هو أن يركز الإنسان تماماً على الإجراءات (كيف يُنجز هذا ؟) وأن يُسقط 
الاهداف (لماذا ينجز هذا ؟(. 


وتنتقل عملية الترشيد المادية من المجتمع وظاهر الإنسان الفرد إلى باطنه, أي 
تُطبّق عليه هو الآخر الواحدية المادية فتستبعد أبة خصوصية أ تركيبية أ عناصر 
إنسانية (غير طبيعية/مادية) متميّزة عن حركة الطبيعة/المادة ولذا تؤدي عملية 
الترشية إلى أن خد الإسعان,نفسة وتستكت إنة :ساقلات أخلافية تتضل الخر 
والشر. وما هو مشروع أو غير مشروع. ونظراً لانشغال الإنسان بالإجراءات فهو 
لا تعمل ضميره بل حتى عقله (أي أن عملية الترشيد تؤدى إلى فقدان الإنسان 
لرشده!(. 


إن الترشيد الإجرائي يفترض عالماً مادياً تاها الإنسان فيه مادة سلبية تكاد 
تكون ميتة , مفعولابه وليس فاعلاً, (ولذا فنحن نسمي هذا النوع من الترشيد 
«تدجيناً»). ونظراً لأن الترشيد ليس له أية غائيات إنسانية فإن الإنسان يدرك 
بالتدريج انه اضبخ مجرد:وسيلة بعد أن كان غانة:يوان عفلة: عفل.اداتي إخراتن: 
عالم تكون فيه قوانين اللعبة (أو أخلاقيات الصيرورة) أكثر أهمية من نوع اللعبة 
أو الهدف متها (وهذا النوع من الترشيد هو الذى ستهيمن على عضر ما بعد 


الحداثة واختفاء المركز(. 


فئ .هذا الإظار أضبخت الطسعة غير الؤاعية هي المرجعية والمركن: فاتفضلت 
النرعه التجرودية (الني.مركزها الماد عن النرعة العقلية الإنضانية .(الثى مر كوها 
الإسيان) إلى أن تخررت نماما فتهاء وحقق العلم الغريي: انتصاز انه الصحمة 
بسبب حياده وموضوعيته الرهيبة, وانفصاله عن القيم, وهو ما يعني في واقع 
الأمر تجاهل الإنسان وغائياته وقيمه ومثالياته ومطلقاته وتبني فنك النفعية 
الداروينية. ولعل ,مسطلح دا ليفك نيه التكتو لوعية أو العادية» ضف الى حد اها 

نخاؤل الاقصاح عنس وقد ظرح العلم نفسه تاعتباره القادر على الإننان: بالخلول 
العلمية الأكيدة لكل المشاكل المادية وغير المادية (وهي غير مادية بشكل ظاهر 
وخسب: فكل شىء فن نهابة الامر ماري واذعى: العلم أنه مصدر القيعة واه 
القادر على تزويد الإنسان بالرؤية السليمة للأشياء. وأنه سيحقق للإنسان 
السعادة والخلاص والتحكم الكامل في الطبيعة وتسخيرها لصالحه بل هزيمتها 
تماماً . ولكن كل هذا لن يتحقق إلا إذا قبل الإنسان العلم هادياً ومرشداً ودليلاً. 
وفلف له اة ES‏ بره وقيمه وغائياته وطبّقه على واقعه بشكل 
منهحي متكامل وتخلى عن أنة غائيات إنسانية أو تساؤلات أ محاولات للتجاوز, 
ومن هنا تم تهميش العقل البشري. وبدلاً من أن يحاول الإنسان تجاوز ذاته 
الطبيعية والطبيعة المادية, أضيحت مهمته أن بتبعها: وان بعيد صياغة الواقع 
الإنساني حسب قوانين الطبيعة/المادة التي يتلقاها جاهزة من العلم والعلماء. 
وتم تحييد الإنسان وتدريبه على قبول المبادئ العامة المجردة المتجاوزة للإنسان 
دون تساؤل, ٠‏ ومن ذلك المبادئ العلمية وغيرها من المجردات, بحيث يخضع 
العقل تماما لمنطق الأشياء ويرى أن لكل شيء منطقه ومرجعيته الذاتية التي 
تتفق مع المرجعية المادية العامة, التي تجبّ سائر 0 ومنها المرجعية 
الخضوع لهذه اله ت اد المادية 0 ما ارم الففيدة ا من البداية 
موا ل هة سی الماد داف رة هن قدو را رشن د المار كسيون 
والوضعيون المنطقيون(. 


ويرى ماكس فيبر أن ثمة عناصر فريدة داخل الحضارة الغربية (غائبة في 
الحضارات الأخرى) جعلتها تتجه نحو مزيد من الترشيد, وأن هذا الاتجاه هو 
١‏ الأساسية لهذه الحضارة, وما مزه عن غيرها من الحضارات. يعرف 
ال اة على الواقع (المادي والإنساني) < E ES‏ 
ستزداد وتاترها إلى أن يصل الترشيد إلى قمته الشاملة الإمبريالية فتثم 
السيطرة علي كل جوانب الحياة ويتحكم الإنسان في الواقع وفي نفسه., ويتحول 
المجتمع إلى آلة بشرية ضخمة (ولذا يُعدّف فيبر الترشيد بأنه تحوّل المجتمع 
بأسره إلى حالة المصنع, وهذه هي لحظة نهاية | لتاريخ والفردوس الأرضي). 
وهذه الآلة تجبر الأفراد على أن يشغلوا أماكة محددة لهم ومقررة فسيقا: 
ويقوموا باذوار مرسوفة. وقد البيقة الألية ستزية ولا شك القفالية الاجتماعنة 
والاقتضادتة للمجتمع زيادة كبيزرة. ولكنها تهدد الخرية الفردية وتحول المجتمع 
إلى «قفص حديدي», وخصوصاً أن الفرد في المجتمع الحديث هو فرد مفتقد 
للمعنى, ومن تم فهو شخضية قشة:من الذاخل لا تشعر تالامن ولا بالمقدرة علن 


التجاوز. فهي لا تقف على أرضية صلبة من المعنى. (وقد وردت عبارة «القفص 
الحديدي» بأشكال أخرى في كتابات جورج لوكاتش وجورج زيميل. كما أن صورة 
العالم كقفص حديدي صورة متواترة في الأدب الحداثي( 


فرق ففكرو مدر سه :قرا تكفوزتف أن تضاف مغد لات الترشية فى المجتمع ادى 

الى اختفاء الفرد والقيم الثقافية والروحية والعقل النقدي القادر على التجاوز 
حتى أصبح الإنسان كائنا ذا بعد واحد (هربرت ماركوز) يرتبط وجوده بالاستهلاك 
والسلع (فهو إنسان مُتسلع مُتشيئ). عقله أداتي, ينشغل بالوصف والرصد 

وإدراك لالات" عاجز تماما عن إدراك الأغراض النهائية: ها ھور كھابەر ۇادۇزتى 
فقد ذهبا في كتابهما ديالكتيك الاستنارة إلى أن الترشيد المتزايد للعلاقات 
الاجتماعية في العصر الحديث قد أدى إلى تناقص استقلال الفرد وإلى تنميط 
الحياة. وفع في نهاية الأمر إلى الشمولية والعنصرية وإلى الواقع المتمثل في 
أن الرأسمالية ترجمت مُثْل الاستنارة إلى واقع معسكرات الاعتقال, المنضبط 
والتي تمت فيها الهيمنة الكاملة على الإنسان. 


وبری ادوزتة أن الترشيد كان من المفروض أن يؤدي إلى الحرية والعدالة 
والسعادة ولكنه أدّى إلى نتيجتين متناقضتين (انعتاق الإنسان من أسر الضرورة 
المادية, ولتساغة وتشيئه في الوقت نفسه). بل إن العقلي نفسه (أداة الترشيد) 
تحوّل إلى قوة غير عقلانية وغير رشيدة تسيطر على كل من الطبيعة والإنسان, 
أي أن ترشيد الحياة الاجتماعية أدّى إلى نفى الحرية تماما كما يتبدّى ذلك في 
قوی التسلط الرشيدة الحديثة. 


ويرى قابرماس أن الحضارة الحديثة تتسم بالتركيز الشديد على التكنولوجيا 
(كأداة للتحكم) بدلا من التركيز على الهرمنيوطيقا أو التفسير. وتوسيع نطاق 
التفاهم والتواصل بين الناس. لكل هذاء تم تهميش الاتجاهات التأملية والنقدية 
والجمالية في النفس البشرية. ولهذا يرى هابرماس أن هذا التركيز الأحادي 
(الذي هو في جوهره سيادة العقل الأداتي والواحدية الموضوعية المادية) يعني 
أن الإنسان لا يستخدم كل إمكانياته الإنسانية (النقدية والجمالية... إلخ) في تنظيم 
المجتمع, ويركز على الترشيد على هدي متطلبات النظم الإدارية الاقتصادية 
والسياسية التي بفترض فيها انها ستزيد تحكمه في الواقع. ويؤدي كل هذا بالطبع 
إلى ضمور حياة الإنسان ويصبح الترشيد هو «استعمار عالم الحياة». على حد 
قول هابرماس. 


وف كرا اسان آله لف المتمر جي ( رن جمهورية التشيك) فاكيلاف هافل إلى ما 
سفاه <«إنسكا تولوجيا اللاشخصي> وهو اتخاه جو ظط ور القؤى اللا هة 

والحجكم من خلال الياث صحمة مثل المشروغات الصحمة والعكومات الىل 
وجه لها والتي تفلت من التحكم الإنساني وتشكل تهديداً كبيراً لعالمنا الحديث. 
ويبيّن هافل أنه لا يوجد وا جوهري بين شركات كبيرة مثل شل وآي. بي. إم. 
والشركات الاشتراكية الكبرى, فكلها آلات ضخمة يتزايد غياب البُعد الإنساني 
منها. ولذلك, تصنح مسألة طابع الملكية هنا (أي ما إذا كانت فردية أم اجتماعية: 
سمالت اننا سد اكيس شكال قير اج 


وحينما سُئل هافل عن الأسباب التي أدّت إلى هذا الوضع أجاب قائلاً "هذا 
الوضع له علاقة ما باننا نعيش في اول حضارة ملحدة في التاريخ البشري. فلم 
بعد الناس يحترمون ما دعن الفيم المينافيريقية العلياء والتي تحتل :تيتا أعلن 
مزئية متهم شنا مفعما بالأسران وال اتجدت ها بالضروزه عن اله خضي 
إذ انني اشير إلى أي لشيء مطلق ومتجاوز. هذه الاعتبارات الأساسية كانت تمثل 
دعامة للناسء وأففا لهم ولكتها فقدت الآن: وتكمن: المقارقة م في أننا بفقداتنا 
إناها تققد سيطرنا على المدنية, التي اصنخت تسير يدون تحكم من جانينا. 
فحينما أعلنت الإنسانية أنها حاكم العآلم الأعلى. في هذه اللحظة نفسهاء بدأ 
العالم يفقد بعده الإنساني". 


الحوسلة 
نستخدم في هذه الموسوعة اللفظة المنحوتة «حوسل» اختضارا لعبارة «تحويل 
التتيء إلى و (بالإنجليزية: ایر ومنتاليزيشن (SUMERAN‏ 
اللفظ والمعنى بين المنحوت له والمتحوت منه. وقد أجازت المجامع اللغوية في 
الوطن العربي النحت عندما تلجئ الضرورة إليه, وقد وجدنا أن من الصرورف 
نحت كلمة «حوسلة» لدواعي الإيجاز اللغوي, ذلك لأن عبارة «تحويل كذا إلى 
وسيلة» عبارة طويلة ولا يمكن توليد مصطلحات منها. و«حوسل» فعل متعد 
بمعنى «حوّل الشيء أذ الإنسان إلى وسيلة», ومنها «الحوسلة», على گزاږ 
جَسَمّل» و«بسملة» من «بسم الله الرحمن الرحيم». و كوقل» و كتوقلة» من 
«لاحول ولا قوة إلا بالله» و كَمَدل» و«الحمدلة» من «الحمد لله». وفي كتب 
الفقه الإسلامي أنه يجب ترديد كلمات الأذان كما هي «إلا في الحيعلتين 
فيحوقل», و«الحيلعتان» هما العبارتان «حي على الصلاة» و«حي على الفلاح». 
ومن الأمثلة الأخرى :التي شناعت» اصطلاع «اليزماتي» من «البر والماء». وكذلك 
نقول «تحؤسّل الشيء» أي تحوّل إلى وسيلة», وهو ا خَوسّل». ومنها 
«التحوسل». 


والحوسلة مرتبطة تماما بالواحدية المادية, والترشيد (الإجرائي) وبالعقل الأداتي 
والعقلانية المادية والرؤية العلمانية المادية. فالواحدية المادية ترذ العالم باسره 
إلى مبدا واحد هو الطبيعة/المادة وتراه في إطار المرجعية المادية الكامنة, 
والترشيد هو إعادة صياغة الواقع في هدي القانون الطبيعي/المادي ثم إدارته 
انطلاقاً من هذا المبدأ الواحد. والرؤية العلمانية المادية هي أيضاً رؤية ترد العالم 
إلى ميذا واحد. وترى الإنسان والطبيعة باعتبارهما مجرد مادة استعمالية يمكن 
توظيفها في أي هدف أو غرض يحدده الإنسان (صاحب القوة) وهذه هي 
الحوسلة. والحوسلة تصف العلاقة بين المجتمع المضيف والجماعة الوظيفية 
وبين المواطن والدولة العلمانية المطلقة. 


التعاقدية 

نسبة إلى «عقد», والتعاقدية هي ترجمة لكلمة «كونتراكتواليزيشن 

0 20> آي ان تتحول العلاقات بين البشر من علاقات إنسانية 
تراحمية لا تخضع تماماً لحسابات الربح والخسارة, ولذا تتسم بالإبهام, إلى 
علاقات تعاقدية مضبوطة, أو خاضعة للتفاوض. وهذا ناجم عن أن العالم باسره 


e وهنمتة ا التعاقدية لبا في‎ Ty 


عملية «تهويد» للمجتمع. 


الجماعة التراحمية العضوية والمجتمع التعاقدى 

0 العضوية التراحمية أو التكافلية» و«المجتمع التعاقدي» مصطلحان من 
بعنوان جماينشافت اونا جيسيلشافت Gemeineschaft und Gessellschaft‏ 
,«community‏ أي «جماعة», أما الكلمة الثانية e‏ اكترحفت بكلمة 
«سوسايتس ۷ا16 50» أي «مجتمع» وأحياناً «أسوسيشن 8550©134100» أي 
«رابطة». ونحن نترجم الكلمة الأولى إلى العربية بعبارة «الجماعة التراحمية 
العضوية» أو «الجماعة التكافلية» (ويمكن أن نضيف «المترابطة التقليدية» 


لزيادة الإيضاح). أما الكلمة الثانية فنترجمها تعيارة «المجتمع التعاقدي» (ويمكن 
أن نضيف عبارة «الذري الحديث» لزيادة الإيضاح أيضاً). 


0 من الجماعة العضوية والمجتمع التعاقدي نماذج مثالية ذات قيمة تحليلية 
لدراسة البناء الاجتماعي, وهي نماذج لا تتحقق بصورة كاملة في الواقع. 


وفي مجال مقارنة الجماعة العطوية 0( الع التعاقدي (ب), يمكننا أن نشیر 
التراحفي هي أن الإنساني ية ففي ا التعاقدي فإن الطبيعي 
يسبق الإنساني. 


1) الكل الاجتماعي موجود قبل الفرد (أسبقية الكل على الجزء). 

ب) الفرد موجود قبل الكل الاجتماعي (أسبقية الجزء على الكل(. 

2) الكل الاجتماعي عبارة عن تركيب بسيط وَجد بشكل تلقائي عضوي تاريخي 
وتتنسم عناصره بالتجانس. 

ب) الكل الاجتماعي عبارة عن تركيب صناعي مُعقّد لم يُوجَد بشكل تلقائي وإنما 
بشكل تعاقدي واع يتكون من وحدات كثيرة وعناصر ليست بالضرورة متجانسة. 


3 يُولّد الفرد فيجد الروابط الاجتماعية العضوية قائمة مستقرة فلا يملك إلا أن 
. فهي ليست ثمرة إرادته وليست نتيجة تعاقد بينه وبين بقية أعضاء 


المجتمع. فالمجتمع مُعطى تاريخي عضوي. 


ب) الروابط الاجتماعية نتيجة دخول الأفراد في علاقات إرادية تعاقدية (عقد 


الما لي ورور عو تأسيس المجتمع) ومن ثم يمكنهم رفض العقد في أية 
لحظة ويمكتهم إخضاع أي شيء للنقاش والتفاوض. فالمجتمع هو إذن غملية 
تعاقدية الية. 


4 تقوم مؤسسات الجماعة التراحمية العضوية (التي قامت بشكل تلقائي 
E‏ قتروتضهم وفقا لزؤنة شت رضن سيفن الكل 


تا تتم ناء المؤستشات: والمظمات المخلفة شكل إزادىع واغ وهن مؤسسات 


تحكمها الرؤية التعاقدية وتقوم بتنشئة الأطفال وترويص الأفراد في ضوء هذه 
الرؤية. 


5أ( العلاقات الاجتماعية علاقات مباشرة أولية بين أفراد دون وساطات, وهي 
علاقات تراحم دافئة تسودها روه التضامن والمشاركة والتعاون التلقائي, وهي 


ب) العلاقات الاجتماعية علاقات غير مباشرة (ثانوية) تتم من خلال وسائط معينة, 
وهي علاقات تستند إلى علاقات تعاقد قائمة على الحذر والمنفعة الخاصة 
وإخضاع السلوك لقوة القانون. 


6أ) من أهم الأمثلة على الجماعة التراحمية التكافلية العضوية ما يلي: الأسرة 


الال + اليطون: القوى: ‏ الفمجتيعات الصغور8- الطرق:الضوفية. 
ونفكن :ان تف الا الخماغات الوظيفية:حتتما ننظر لئ:تقتنتها من الداخل. 


تا أهفمتال علي المكتمع الها قدي خو المجتمعات الحديقة وخصوضا في 
المدن الكبرى: ويمكن أن نضيف: إليها الجماعات'الوظيفية خينما تنظر الها 
المخددع :وحنما تنظر إلى ضا من الخارج: 


اش کال اا e‏ ور اانه 9 ا ان E‏ 
في كل من الى ت التقليز (الكماعة الفح والمحمة الت رالبيحية 


ا معرفي وأخلاقي ينصرف در رؤية الإنسان وطريفة دراك الكون. والآخر 
TT‏ ها: E‏ كأداة تحليلية, ا e e‏ المترابطة التي 
نشعي إلبها الان ال ر ن کل واه شد بحرت ا 

ا ل ا اا ا اا اال 
تبح له و جوة خارجهاء ونظرا للارباط العضون للإنسان :يجماعته, وتطائق 

مصلحة الفرد مع مصلحة الجماعة, فإن الجماعة وگن جوهر الإنسان بدلاهن 
أ د الكل ا سسا مد والقانون البشري لا يشكل في هذه الحالة حدوداً على 
الان أو فا ولا ارت مه إدراكه اها مون خرو وة 
ااا الا د ها كان ال ا اا الا ا ا 


ورابطة داخلية (جوانية لا تتناقض فيها الذات والموضوع. 


كل هذا يقف ضد المجتمع التعاقدي (الحديث) الذي يتألف من أشخاص أنانيين 
فرديين (إنسان طبيعي), لكل مصلحته الشخصية المحدّدة التي قد تتفق مع 
مصلحة الفجتمة ] و تختلف عنها. وكل فرد يحاول أن يحقق مصلحته ومنفعته هو 
دون الالتفات إلى الآخرين أو إلى الكل الاجتماعي, ومن ثم فإن المجتمع مبني 
على التنافس بوضفة قيمة مطلقة: والمجتمع هنا لا يعبر عن حوقر: الإنسان وإتما 
م انار ينا را فده ويصبح القانون لنفس السبب قيداً على الإنسان 
لا ؤسيلة لتحقيق جوهره. والرايظة نين النشر رانطة تغاقدية خارجية برائية 
موضوعية. ولذاء فإن انتماء الإنسان إلى فل هذا المجتمع. هو انتما درة متقلقة 
على نفسيها: تخاور الذرات الأخرف. ولا لتحم بها ومن ثم بنش قافن حاد نين 
الذات والموضوع. وهذا التمييز بين شكلين من أشكال التنظيم الاجتماعي ورؤية 
الكون يُعبّر عن نفسه في التمييز بين فكرين, فكر عصر الاستنارة (القرن الثامن 
عشر) وفكر معاداة الاستنارة (القرن التاسع عشر). وكلاهما بعد أساساً للفكر 
الغرين الخد ةرعم شافضهيًا. 
ويمكن أن نرى أصداءً لنفس التمييز في كتابات كثير من علماء 
الاجتماع الغربيين: 


1 يميّز ماكس فيبر الرأسمالية التقليدية (العضوية) عن الرأسمالية الرشيدة ) 
التعاقدية). 


2 تفز الكسسن دى توكفيل نين التعتقعات الديموقزاطية:والمحجعات التقليدنة 
والمجتمعات العسكرية. 


3 مز هربوت تسر نين "المجتمعات المبية على التضافيق الآلي (النسيط) 
وتلك المبنية على التضامن العضوي (المركب). 


4 يميّز سير هنري مين بين المجتمعات التي تقوم على أساس المكانة 
والمجتجعات الني تقوم على أساسن التغاقد: 


هذه جميعاً محاولات لرصد هذا التقابل بين نوعين من المجتمعات شعر 
0 الإنسان الغربي وشتعن يا نك ابتداء. من عضر النهضة بدأ الانتقال من 
الجماعة التراحمية أو التكافلية العضوية إلى المجتمع التعاقدي وأن عملية 
الانتقال تسارعت في القرن الثامن عشر وزادت حدتها وقسوتها مع الثورتين 
الصناعية والفرنسية في بدايات القرن التاسع عشر. وعملية الانتقال هذه هي 
عملية الانتقال من المجتمع الديني (والمرجعية المتجاوزة) إلى المجتمع العلماني 
(والمرجعية المادية الكامنة), أي أنها وصف لتزايد معدلات العلمنة! 


وما در ذكزه. أن هذا الت الذي لعل فى الفكن الاتتراكي الغريني» تكمن 
وراء الهجوة على التهوة:والبهودية باعثيار أن التهودى جزء من الاقتصاد التجارى 
(الموضوعي التعاقدي) مقابل الاقتصاد الزراعي (العضوي المبني على إلارتباط 
الذاحلي). ولا يمكن أن:تفهم: تحليل مار كين للمتشالة النهودية دون أن ناخد هذا 


البُعد في الاعتبار. 


الإنسان ذو البعد الواحد 

«الإنسان ذو البعد الواحد» ترجمة للعبارة الإنجليزية «وان ديمنشينال مان - 011 
man‏ اensionaصdim»‏ وهي عبارة ترد في كتابات هربرت ماركوز أحد مفكري 
مدرسة فرانكفورت, وتعني «الإنسان البسيط غير المركب». والإنسان ذو البعد 
الواحد هو نتاج المجتمع الحديث, وهو نفسه مجتمع ذو بعد واحد يسيطر عليه 
العقل الأداني والعقلانية: التكنؤلوجية والواخذية المادية؛ وشعارة.بسيط هو التقدم 
العلمي والصناعي والمادي وتعظيم الإنتاجية المادية وتحقيق معدلات متزايدة من 
الوفرة والرفاهية والاستهلاك. . وتهيمن على هذا المجتمع الفلسفة الوضعية التي 
تطبق معايير العلوم الطبيعية على الإنسان, وتدرك الواقع من خلال نماذج كمية 
ورياضية وتظهر فيه مؤسسات إدارية ضخمة تغزو الفرد وتحتويه وترشده 
وتنمطه وتشيئه وتوظفه لتحقيق الاهداف التي حددتها. ويذهب_ ماركوز إلى أن 
المحتيعات الاشتهلاكية تتم بالهئفتة الكامله للمؤسييات الراسعالية على 
السلطة وسيطرتها على عملية الإنتاج والتوزيع. بل صياغة رغبات الناس 
0 0 (أي 0 00 في كل من رقعة الحياة العامة والخاصة), 
ذاته نه باعتباره تجا مُنتجا او وحسب, دون ا e‏ بأية غائية كبرى أو 

کل رغبات ا الإنسان دال مخال السلع هذا حتى. يصبخ الإنسان احادي الع 
تفاما ٠‏ العا فتشتنا) مرتيطا تماما نتسون السلع خدودة لا تتعاور عالم السوة 
والسلع. 


ويُلاحظ ماركوز أن الديباجات الفردية التي تستخدمها الإعلانات هي قناع ماكر 
اا وأن يتيغ الموضات وأخر الصبخات: فكأن الفردية هنا هي قناع 0 
ترشيد كاملة لباطن الإنسان ثدخل في روعه أن هذا الحلم هو حلمه وحده, وأن 
هذه السلعة سبيله الوحيد لتحقيق ذاته, مع أنه في واقع الأمر وسيلة تجعل 
تطلعاته وأحلامه مثل تطلعات وأحلام الآخرين, وبذا يمكن للآلة الاستهلاكية 
الاستمرار في الدوران: إن المستهلك أحادي اليعد هو شيء أنيق. الملبس 
متو لك كل الل المظلوت منه إن تستخدمها#ذاخل: | ظار فحت فم | دا ةه 
الداخل والخارج بطريقة هندسية رشيدة غير ديموقراطية. ومع هذا (وهنا تكمن 
قوة المجتمعات الاستهلاكية), طن الإنسان أنه يمارس حريته وفرديته, فمجال 
الاختيار في عالم السلع واسع لأقصى حد. ولكن هذا يخبئ الحقيقة الأساسية وهو 
أن مجال الاختيار في الأمور المهمة (المصيرية والإنسانية والأخلاقية) قد تقلص 
تماماً واختفى, وان هذا الإنسان فقد مقدرته على | لتجاوز وعلى نقد ا 

وأصبحت عندة مقدرة عالية على التكيف وقبول الأمر الواقع والإذعان له. 
ويسمي ماركوز هذه المجتمعات «مجتمعات ديموقراطية لا تتمتع بالحرية», أي 
مجتمعات شمولية نجحت في أن تجعل الجماهير 'تستبطن الرؤية. السائدة في 
المجتمع وتسلك حسبها دون قمع بوليسي براني, بحيث يرى الإنسان أن الهدف 
كن الحا هو آنه جك فى FI TO‏ متقرد صرب قر 0 


ا أن دزن reasonable democratic unfreedom‏ لع 


وبرسم هوركهار بمر صورة للإنسان الحديت لا تختلف عن تلك التي رسمها 
ا ولكن الل ااا ا لسارت 
اأششاء مدا الشعادة وإمتاع الدات: وتم تفريعة فن كل المقاضصو والقهم إلا 
مقضد البقاء وحفظ النفسن ».و صخ "| سانا خفرعا من كل مجتوى ومغيار تاس هاه 
تلك المتعلقة بحساب الوسائل, وأصبح عاجزاً تماماً عن تقييم الخيارات 
المطروحة أو إدراك حقيقة التشوهات الحاصلة بغية تصويب الأخطاء وتصحيح 
الحلول. بذلك لم تعد لديه أية قدرة على تجاوز ذاته الضيقة أو الظروف المحيطة 
به ولم تعُد لديه المقدرة على النظر إليها بشكل نقدي, وأصبحت المقدرة 
الأساسية عندة هي القدررة على التكيف مع القوى الاجتماعية الفهيمنة وأداء 
الوظيفة الموكلة له, وب E‏ سوى:جرية اختثار يديل فن الال 
المتوافرة التي يقع اختياره عليها بعد الانغماس في حسابات رشيدة تدور داخل 
الإطار المُعطى, ولذا فهي حسابات رشيدة إجرائية لا علاقة لها بالمضمون ولا 
بالأهداف النهائية. 


والإساة.ةة الع لاجد وو دات امان الملسيفي:(الإنساق الاقتضافق . . 
والحتماثى )ء وهو إتسان سط عضي :داخل تطاى: الجلبيفة ۷ وال لها اوا 
بسري عليه ما يسري عليها من قوانين, إنسان فقد تماماً العقل النقدي 
المُتجاوز: وهو أيضا الإنسان الوظيفي الذي يُعرّف في ضوء وظيفته التي وکل 
إليه. وهو الإنسان الذي تم ترشيده وتدجينه في إطار العقلانية المادية 
التكنولوجية. ورغم أن ماركوز يخصص أحياناً ويتحدث عن الإنسان ذي البعد 
الواخد باعياره ظاكرة زأسيمالية: إلا آنه فى معظم الأحيان: براه باعتارة 
ظاهرة خاصة بالمجتمع الحديك ككل. 


القفص الحديدى 

«القفص الحديدي» ترجمة للعبارة الإنجليزية «أيرن كيج ©6206 1]00أ» التي 

استخدمها ماكس فيبر لوصف وضع الإنسان في المجتمع الحديث بعد أن يتم 

000 المجتمع والإنسان. وترد العبارة بأشكال أخرى في كتابات جورج لوكاتش 
رج زيميل. وهي ذات علاقة وثيقة بكثير من المصطلحات النقدية, تل 

«التشسق» و«التسلع», التي تعني في جملتها 7 يصبح الإنسان سجين العالم 

والأشياء أو السلع خاضعا لقوانينها». 


ويرَق فشر أةعملية !ا لتريتعية المادي المستهرة ستؤدي إلى فرض قوانين واحدية 
فاده على المجتمة ومن م هكول المجتمع إلى الد رة صحجة ننه 
السوق والمصنع )تُجبر الأفراد على أن يشغلوا أماكن محددة لهم ومقررة 

1 ويقوموا بأدوار مرسومة. وهذه البيئة الآلية ستزيد ولا شك الفعالية 
الاجتماعية والاقتصادية للمجتمع زيادة كبيرة, ولكنها تهدد 0 الفردية, وتحوّل 
ل يث هو فرد 


بالمقدرة على التجاوز. فهي لا تقف على أرضية صلبة من المعنى. 


التسيلع 

»التسلع» ترجمة للكلمة الإنجليزية «كوموديفيكيشن 60117100116364100». 
و«التسلع» مصطلح يشير إلى ان السلعة وعملية تبادل السلع هي النموذج 
الكامن في رؤية الإنسان للكون ولذاته ولعلاقاته مع الآخر والمجتمع. وإذار كانت 
السلعة هي مركز السوق والمحور الذي 9 0 فإن التسلع يعني تخَذل 
العالم إلى حالة السوق, 1 سيادة منطق الاشيا 


ولأن السلعة شيء, فإن التسلّع قد يعني أيضاً التشتّؤ. فالتشدٌّوَ معناه أن يتحول 
الإنسان إلى شيء, تتمركز أحلامه حول الأشياء ولا يتجاوز هو السطح المادي 
وعالم الأشياء. وتصبح العلاقات بين البشر مثل العلاقات بين الأشياء. أما التوثن, 
فانة يعني أن تصبح السلعة والشيء مركز الكون والوثن الأعظم الذي يعبده 
الإنسان. والتسلع والتشيّؤ فالقوتق تعني, . كلهاء, ان الإنسان ب إنسانيته الجتغينة 
فيسقط إما في عالم الأشياء (والسلع) المادية والذات الطبيعية المادية ويفقد 
إنتمانيتة المزكية:(الريائية): أومدوت في فطلقات ل إسانية مجردة: (الفطلق 
العلماني: إلطبيعة/المادة. والتنويعات عليه: الدولة ‏ السوق - الإنتاج ‏ الاستهلاك) 
وتققة انا إتسائيقه: 


والتشلة رال وال تعفن تزع القدذاسة عن الإنسان والطبيكة واغخضاعهها 
للواخدية المادية وتعدّل:الغالم الى مادة واخدة اس عالت بعد الهيصة الامفريالثة 
الكاملة عليه. وهذه هي عملية الترشيد والتحديث, حين يجرد الإنسان ذاته ويقبل 


المجردات اللاإنسانية ويذعن لها. 


التون 
»التوثن» ترجمة للكلمة الإنجليزية «فيتيشيزم 51507]©]». و«الوثن»مٍ هو 1 


2 


الشيء المادي, سواء أكان طبيعياً أم مادياً, الذي يتصور الإنسان أنه بُجسد روحاً 
وأنة ذو أثن سحرىق وقوة غامضة من شأنها أن تؤثر في مقدرات الناس بالنفع 
والضرر. ولذا. فهو يصبح محور ممارسات دشةء والتوثن (ختست الأدبيات 
الماركسية الإنسانية) هو أن يُنظر للسلعة (الشيء لا باعتبارها نتاج جهد 
اجتماعي إنشاتي: وإنما باغتبارها شيا مشيلا عن الإنيبان: ونتحكم الس 
(الأشياء) فى المنتج (الإنسان) دلا من تحكم الفنتج فى الشلع: وقي المحتمعات 
الاستهلاكية, تصبح السلع ذات قيمة محورية في حياة الإنسان تتجاوز قيمتها 
الاقتصادبة: وغرضها الاستعمالي, فكان“السلعة اضبعت لها فة كامنة فيهاء لها 
حيائها الخاصة ومسارها الخاض::متجاورة الإنسان واحتياجاتة: وهذا ةثل جيذ علئ 
القرخغية المادية: الكامنة (في السلعة) والني: تحت المرجعيات المتجاورة كافة 
وضمتها المرخفية الانشانية: لكل:هذا: تصبخ السلعة فل الوتن:<مركز الكون 
الكامن فى المادة: ال ف ده الاقسان والمدف الوخد من الوجود, ف تعر 
الإنسان عن جوهره الإنساني (في النظم الإنسانية) وعن ذاته الربانية المركبة 
التي لا يمكن أن برد إلى عالم الطبيعة/المادة والأشياء (في النظم التوحيدية). 


دقفا قار اخ الف کنن الي ا ماه و نالات وة اا ةف 


اليهودية, بمعنى أن الشعب اليهودي (بالمعنى الديني) يعبد ذاته من دون الإله 
00 حولها, ٠‏ مع أن هذه الذات وٿن مادي اض . وتوتن الذات سمة اشا دة 
من الجركات القومية العضوية والحركات الإثنية الجديدة. حيث تصبح 
الذات الوه أو الإثنية أو العزقية هي المطلق (اللوجوس) مركز الكون. ویمکن 
القول بأن المطلقات العلمانية المختلفة (وليس السلع وحسب) تكتسب خا 
التوتن هذه وتتجاوز الإنسان ولا يتجاوزها هو وتصبح هي المرجعية النهائية. u‏ 
الدولة المركزية هي أهم هذه الأوثان المطلقة (مرجعية ذاتها). والترشيد (في 
اظار المرجفية الكامنة) يؤدى إلى التونة» فترشية المواطن ‏ عله يقل 
المجردات الإنسانية باعتبارها مطلقات نهائية لا تشير إلا إلى ذاتها. 


التشيؤ 
التشئّق» ترجمة للكلمة الإنجليزية «رييفيكيشن 11084101أع]», ويعني تحؤّل 
العلاقات بين البشر إلى ما يشبه العلاقات بين الأشياء (علاقات الية غير شخصية) 
ومعاملة الناس باعتبارها موضعاً للتادل (أى حوسلة البشس باعتارهم اشياء): 
وها تفضا ا شان فاته سبيتظر الى مجتمعة وتاريخه (نتاح هده وعملة 
وإبداعه) باعتپارهما قوی غريبة عنه,: تشبه قوی الطبيعة (المادية )تفرض على 
الإنسان فرضا من الخارج, وتصبح العلاقات الإنسانية أشياء تتجاوز التحكم 
الإنساني فيصبح الإنسان مفعول به لإفاعلاً, يحدث ما يحدث له دون أية فاعلية 
جا بيد فهو ل تفلك :من | قرة سا وقهة التشئة هئ تطييق ضادى الترشية 
الاداتي والحسابات الدقيقة على مجالات الحياة كافة. 


ويمكن القول ببساطة شديدة بأن التشيِّوَ هو أن يَتحوّل الإنسان إلى شيء 
تتمركز أحلامه حول الأشياء فلا يتجاوز السطح المادي وعالم الأشياء. والإنسان 
الختشيت إنسان ذو بعد واحد قادر على التعامل مع الأشياء بكفاءة غير عادية من 
خلال نماذج اختزالية بسيطة, ولكنه يفشل في التعامل مع البشر بسبب 
تركيبيتهم. والإنسان المُتشيّئ إنسان قادر على الإذعان للمجردات المطلقة وأن 
يتوحد بها ويتصرف على هديها. وهذا وصف جيد للإنسان الطبيعي الرشيد, الذي 
عيش حسب قواتين 'الطبيعة/الماذة والمظلقات الغلفانية الأخرى التئ تعد تتفيعاً 
على الطبيعة/المادة. 


التنميط 

»التنميط» ترجمة لكلمة «ستاندارديزيشن 51210031012311010» وهي من كلمة 
«ستاندارد «standard‏ ومعناها «معيار» أو «مقياس», وفعل «ستانداردايز 
»)4 ومعناه ممُوحّد» (المناهج أو المقاييس). وبُطلق الاصطلاح على 
ظاهرة في الحضارة الغربية, وهي أن كيرا من الفستحات الحضارية انطنه 
متشابهة ونمطية بسبب الإنتاج الصناعي السلعي الآلي الضخم (على عكس 


الفنتجات الخضارية يؤذي إلى التنميط قي أسلؤب الحياة العامة والخاصة 
فيقضي الإنسان حياته في سلسلة محكومة من روتين يومي مُنظم بمواعيد 
دقيقة ومتتالية معروفة مسبقا (نوم ‏ انتقال - عملي الي وقت فراغ) ثم يتم 
تنميظ 'حياة الإنسان نقستها. فتقاليع الأرياء على سبيل المثالء تجعل التاس كاقة 


يغيرون طراز ملابسهم من عام إلى عام بحسب ما يصدر لهم من أوامر من 
باريس (أو غيرها من عواصم تصميم الأزياء). ويسارع الناس للإذعان وكأنهم 
يذعنون لأحد قوانين الطبيعة/المادة, فإن قال مصممو الأزياء إن "الموضة هذا 
الغام هو الطؤيل" قام الجميع بتطظويل: ملابسهم: وإن قالوا "قصير" سارع الجميع 
بالتقصير. وهكذا. ويذهب علماء الاجتماع إلى أن عمليات الا ليقت 
مقضورة على :عالم الأشياء البراني وانما امتدث لتشتمل عالم الإنسنان.الجواتي: 
تخت نم مط أحلام الإنسان ورغياتة:وتطلغاته.ورؤيته لنقسة وانماظ ستلوكة: 
وتمت المساواة بين البشر والتسوية بينهم من الداخل والخارج. وقد أمكن تنميط 
الواقع الاجتماعي والإنساني لعدة أسباب: 


1 طبيعة الإنتاج الصناعي لا تسمح بالتنويع. 
2 إنفاغ الخباة:السرع الآلن فى العضر الحدية: 


3 أدّى تآكل المؤسسات الوسيطة إلى تقاقم هذه الظاهرة. فالأسرة, على 
مسل الفتال: تحمى الفزد فلبلا من تغلغل عوامل التنفيط ف جات الخاضة 
وإلى وجدانه, وهي تزود الفرد بتربة اجتماعية مفعمة بالحميمية, إيقاعها يتفق مع 
إيقاعه أو يمكن ضبطه ليتفق مع الإيقاع المناسب له فيتكشف أبعاده الداخلية 
بدلا من أن تفرض علية أن ع ابقاعا تراما خادا ويدخل :فالا محدد] : 


4 يُلاحظ أن الإنسان في العصر الحديث إنسان حركي نسبيء فهو لا يرتبط 
بمطلقات أو ثوابت تسيطر عليه عقلية التراتسفين: وهو.علئ استعداد لتغيير 
قيمه بعد إشعار قصيرء فيقع فريسة صناعات اللذة والإعلانات التي قامت بعملية 
هندسة اجتماعية شاملة فأعادت صياغته بما تراه يخدم صالحها. 


5افت شر كات التسونى والإعلام يدور خانم فى عفلية الفط اذ القت قي 
روع النافن أن أنماط السلوك.النمطية هى الأنماظ الطبيعية: 


6 - ولعل أهم أسباب التنميط هو ظهور الدولة العلمانية المركزية التي لا تتعامل 
إلا مع وحدات إدارية ضخمة والتي تحاول قدر طاقتها ركيد الواقع 0 
جوا N‏ اي ا و ل 
الواقع الإنساني والاجتماعي متنوعاً مركباً غير متجانس لا يمكن إخضاعه لعمليات 
الحوسلة 


ولعل انتشار العنف والانتحار وشرب الكحول وإدمان المخدرات في البلاد 
المتقدمة هو تعبير عن احتجاج الإنسان على هذا التنميط الذي يقضي على عالمه 
الجواني اوا وعلى حريته ويدفع نه في عالم واحدي مادي بسيط. ولعل انتشار 
الإباحية ذاته هو تعبير عن نفس الاحتجاج, فآليات الإشباع الجنسي متاحة بشكل 
مذهل في المجتمعات الغربية ومع هذا تتزايد الأفلام والكتب والمجلات الإباحية. 
خال تمافاً قن أى جدود عالم لا يمائل عالمة المتخانس- الححكوه: الفضبوظ, 


عالم من الفوضى الكاملة يحميه من عالم التنميط والضبط الكامل والواحدية 
المادية. 


وترتبط بالتنميط مصطلحات أخرى مثل «الكوكلة» و«الأمركة» (انيكوة النعظ 
أمريكيا) و«التسلع» (أن يكون النمط هو السلعة) و«التشئّؤ» (أن يكون النمظ هو 
الشيء). 


الباب الخامس: مصطلحات تشير إلى تفكيك الإنسان وتقويضه 


التفكيك والتقويض 
«التفكيك» بالمعنى العام هو فصل العناصر الأساسية في بناء ما بعضها عن بعض 
بهدف اكتشاف العلاقة بين هذه العناصر والثغرات الموجودة في البناء واكتشاف 
نقط الضعف والقوة. ويمكن أن يتم التفكيك داخل إطار فلسفي إنساني بهدف 
زيادة إدراكنا للواقع. وفي هذه الحالة, فإن التفكيك أداة تحليلية لا تحمل أي 
مهمون اندو لوجي ولكن يمكن أن يتم التفكيك في إطار نموذج الطبيعة/المادة 
والواحدية المادية بحيث یرد د كل شيء إلى ما هو دونه حتی نصل إلى الأساس 
المادي. ولكن عملية التفكيك يمكن أن تستمر فيتضح أن ما يُسقَّى «الأساس 
المادي» ليس أساساً على الإطلاق, فالمادة في حالة حركة وتغيّر ومن ثم لا 
يمكن أن تكون هناك حقيقة. والفلسفة التفكيكية (ما بعد الحداثة) فلسفة تهاجم 
فكرة الأساس نفسها (ولذا يُطلّق عليها بالإنجليزية أنتي فونديشناليزم -011 
(foundationlism‏ أي رفض المرجعية, وهي تحاول إثبات أن النظم الفلسفية 
كافة تحتوي على تناقضات أساسية لا يمكن تجاوزهاء ومن ثم لا تصبح هذه النظم 
بذاتها طريقة لتنظيم الواقع وإنما علامة على عدم وجود حقيقة بل مجرد 
مجموعة من الحقائق المتنائرة فقط, وتصبح كل الحقائق نسبية, ولا يكون ثمة 
قيم فن آي نوع وفتل هذا التفكيك لبس مجرد الية في التعليل او منيجا فى 
الدراسة وإنما رؤية فلسفية متكاملة وهي فلسفة يؤدي التفكيك فيها إلى تقويض 
ظاهرة الإنسان واف أساس للحقيقة. ورائد هذه الفلسفة هو جاك دريدا (تلميذ 
هايدجر) الذي استخدم في اولي دراساته الفلسفية اصطلاح «تخريب» أو 
«تقويض» (بالإنجليزية: ديستراكشن 065110061100): ثم استخدم مصطلح 
«تفكيك» (بالإنجليزية: دي كونستراكشن 066011511061101) ربما ليخبئ الطبيعة 


العدمية لمشروعه الفلسفي. 
وقي هذه الموسوعة» نستخدم كلمة «تفكيك» بطريقتين 


التفكيك باعتباره آدآة متهجية تستخةم في اكتشاف البتية الكامنة لأي نظام 
كه ل ا ا ا ا 
تركيب, آي عملية تأسيس., لأن الهدف هو تعميق الفهم وليس التقويض 
والتفكيك هنا ليس إعلاناً الفشل في التوصل للحقيقة وإنما هو فتح لباب الاجتهاد 
ا ا ا ا ا ل 


2 «التفكيك» باعتباره تقويضاً (سعد البازعي ‏ ميجان الرويلي)ء وهو هنا ليس 
مجرد الية وإنما رؤية للكون. 


والاشتخذام. الثاني هو الأكثر شيوغا فى هذة الموسوعة: وتخن تذهب إلى أن 
عملية الانتقال من العلمانية الجزئية إلى العلمانية الشاملة هي في جوهرها 
عملية تفكيك للإنسانء, إذ يرد الإنسان, الذي يتحرك داخل حيزه الإنساني والحيز 
الطبيعي, إلى المادة وقوانينها, فيلغي الحيز الإنساني ولا يبقى سوى الحيز 
الطبيعي/المادي, وبدلامن أن يكون الإنسان كائنا مركبا متكاملاً. الإنسان 
الإنسان, فإنه يصبح الإنسان الطبيعي 7 الإنسان الوظيفي الذي يمكن تفسيره 
من خلال النماذج الموضوعية الرياضية والذي تحركه غرائزه الوحشية المظلمة 
القايعة فيه (وهذه هي الاستنارة المظلمة). وقد تحدّث هوبز عن الإنسان باعتباره 
اڏيا" لأخية الإنسان, وتحدّث داروين عن علاقة القرد بالإنسان, وأجرى بافلوف 
تجارية على "الكلاب" واقترض أن النتائج التي توصل لها تنطبق على الإنسان, 
وهذه هي عملية التقويض التي يقوم بها الفكر العلماني الشامل. ويلاحظ أنه 
يوجد في معجم الحضارة الغربية الحديثة عدد كبير من الأفعال تبدا بمقطع «دي 
ع0» أو «ديس 015» وكلها أفعال ذات طايع تفكيكي تقويضي, تُعبّر عن جوهر 
المشروع التحديثي التفكيكي الغربي. 


ومع هذا يمكن القول بأن المشروع التحديثي الغربي ليس تفكيكياً وحسب وإنما 
الطبيعة/المادة والعظلنات اللات المختلفة الي تزد اسان إلى هذا الفتقود 
المادي أو ذاك. فالمنظومة الداروينية, على سبيل المثال؛ تعيد تركيب د 
مع الإنسان. فهي حرب يخوضها الجميع ضد الجميع. 

نزع القداسة عن العالم (الإنسان والطبيعة( 

»تزع القداسة عن العالم» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي سانكتيفاي 
»desanctify‏ او «دي ساكرالايز ©0653613112» التي تعني نزع القداسة عن 
الظواخر كافة (الإنسان والطبيعة) بحيث تصبخ:لا حرمة لها وينظر لها نظرة 
طبيعية/مادية صرفة لا علاقة لها بما وراء الطبيعة. أي أن نزع القداسة عن العالم 
هو نتيجة حتمية للإيمان بفعالية القانون الطبيعي في مجالات الحياة كافة 
(الطبيعية والإنسانية, العامة والخاصة). وإذا ما تم ذلك, فإن العالم (الإنسان 
والظبيعة) يمكن أن يضبح مادة اسعمالية يمكن توظيفها والتحكم فيها وترشيوها 
وتسويتها وحوسلتهاء ۽ وهو أمر يستجيل إنجازه إن كانت هناك قداسة في المادة 
وإن كانت هناك حرمات تضع حدوداً غلن سلوك الإنسان وعلى حريته. ونزع 
القداسة يعني فرض الواحدية المادية على الكون بحيث بسري قانون واحد لی 
كل الأشياء: ونزع القداسة يؤديئ إلى ظهور نزعة إمبريالية لدئ: الإنسان: فهو 

بنظر الى العالم باعتيارة قادة نافعة له نمكت توظيفها لحساة ويضيح اليا 07 
الفعرفة فو راد الةو حت ا ودف اس ا رخات أو م ات إخلافية. 
فلا حدود لعملية الغزو. 


نزع السر عن الظواهر 
»نزع السر عن الظواهر» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي ميستفاي ۷أأأS¥١€ع4»,‏ 


وهي من كلمة «ميستري ل/516/ا17» التي تعني «السر» بالمعنى الديني (ويُقال, 
«ميستري ريليجنز 101005ا6] yا#ائرص»‏ أي «ديانات الأسرار»). ويمكن القول بأن 
أقرب كلمة لها في معجمنا الثقافي هي كلمة «غيب». وتستخدم كلمة «سر» 
لتشير إلى أن الإنسان, والظواهر كافة, تحوي داخلها من الأسرار و ما لا 
يمكن الوصول إليه, وأن على الإنسان أن يدرك هذا ويدرك أن عقله لن يحيط 
بكل شيء. ولأن العالم يحوي أسرارا, فهو عالم متنوع كل ظاهرة فيه تحوي قدراً 

من التفرد. أما كلمة «مستفاي .«MYyStIfY‏ فهي كلمة ذات طابع قدحي إذ تشير 
إلى عملية تعمية واعية مقصودة. ويرىٍ كثير من دعاة الاستنارة(في الإطار 
المادي) أن أهم مهام العقل هي نزع الأسرار عن كل الظواهر (ومنها الإنسان) 
وتفكيكها وردها إلى قوانين الحركة المادية العامة (ورؤيتها في إطار الواحدية 
الكونية المادية), وبذا تصبح الظواهر كافة متشابهة واضحة قابلة للدراسة. وكين 
كلمات مجنون نيتشه عن الم الإنسان الحديث الناجم عن نجاحه في نزع السر, 
فهو يسال كيف ا للإنسان أن يمحو الأفق ويجفف البحار بحيث أصبح العالم 
من حولنا مادة خراب ب لا أسرار فيها ولا قداسة؟ 


كشف حقيقة الأسطورة 

«كشف حقيقة الأسطورة» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي بنك انالااة0», وهي 
تُستخدم عادةٌ للإشارة إلى أية عملية تهدف إلى تحطيم أية مثاليات أو أي ثبل أو 
أنة أخلام 'نبيلة بالتجاوز قد متفر بها الإنسان: وذلك حتى ‏ يكتشف بصورة لاتقل 
الشك حقيقة دوافعه المادية/الطبيعية. وهذه عملية قد تتم في الواقع, و 
المصطلح يشير عادة إلى الأعمال الأدبية. . ففي أعمال :در ارد شو علق 

المثال كثيراً ما تتصور إحدى الشخصيات .انها مدفوعة بحب مثالي حقيقي 
لشخصية أخرى, ولكنها تكتشف بعد قليل أنها مدفوعة في واقع الأمر بحب القوة 
والسيطرة: والقهوة الحسية وحسب. أى إن الشخصية تكتشفة أن الإنسان إن 
هو إلا مجموعة من الدوافع الطبيعية/المادية. وكثيراً ما يشار إلى هذا بأنه 
«واقعية», و هو تكيّف مع الأمر الواقعٍ الذي لا أسرار فيه والذي يضرب 
بجدوره في عالم الطبيعة/المادة. وهذا ب يفسر تزايد استخدام «الأيروني 10 
الى: و جود فرق شاسع بين أحلامه النبيلة النى لق في الستماء وواقغه الحسيين 
الذي لا لا أسرار فيه, الساقط في حمأة المادة, الخاضع لقوانينها. 


تحرير العالم من سحره وجلاله 

«تحرير العالم من سحره وجلاله» ترجمة للعبارة الإنجليزية «ديس إنتشامنت 
اوف ذي ورلد 0110/لا 116 01 nchantmentمe‌dis»‏ التي ترد في كتابات ماكس فيبر. 
ويشير هذا المصطلح إلى عملية استبدال المجتمع الغربي للتصورات الدينية 
الغيبية والوسائل السحرية بتصورات علمية, بحيث يدرك الإنسان أن العالم 
يتحرك وفقا لقوانين عقلانية مادية قابلة للاكتشاف لا وفق قوى غامضة غير 
محسوبة ة على الفهم. 





وفعل «ديس إنتشانت «disenchant‏ باللغة الإنجليزية فعل فعل مبهم ؛ فهو يعني 
««إزالة الفضاوة: وهو معتى. حابي ضعي أن يرن الإنسان الامور على ها هي 
عليه. ولكنها تعني ايضا «خيبة الأمل والظطن», وهو معنى سلبي بمعنى أن 


الإنسان حينما يعرف حقيقة شخص ماء فإن الصورة المثالية المضيئة تسقط 
لتحل محلها صورة واقعية مظلمة. وإبهام المصطلح مناسب جداً. فهو يصف 
المشروع التحديثي الغربي الذي بدأ اك الاستنارة المضيئة في أن يعتمد 
الإنسان على عقله (المادي) وحسب, فيزيل كل الغشاوات التي تراكمت عليه 
عبر عصور الظلام السابقة ويرفض أية غيبيات أو مثاليات أو مطلقات ليصل إلى 
الجوهر (المادي الحقيقي) للأشياء ويّدرك هيمنة الواحدية المادية. وكان 
المفروض أن هذا سيؤدي إلى سعادة الإنسان وسيطرته ل نفسه وعلى 
العالم. ولكن الإنسان عندما فعل ذلك, قام بتفكيك العالم ورده إلى عناصره 
المادية ففقد العالم (الإنسان والطبيعة) سحره وجلاله وجميع عناصر القداسة 
والسر فيه وأصبح مادة محخضة؛ وأصبح كل شيع فيه محسوبا. ويمكن السيطرة 
عليه وحوشسلتة. ولذا: قان الخضطلح قرحم أحيانا بعارة «خنة العالم» وة 
العالم». 


تجريد الإنسان من خصائصه الإنسانية 

«تجريد الإنسان من خصائصه الإنسانية» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي 
هيومانايزيشن «dehumanization‏ وهي تعني إنكار وقمع تلك الصفات والأفكار 
والنشاطات التي تُميز الإنسان عن غيره من الكائنات ومنع تحقيق الإمكانيات 
الإنسانية للإنسان e‏ خصائصه الطبيعية المادية التي يشترك ا مع غيره 


من الكائنات). ومن ثم, يمكن القول بأن العبارة مترادفة مع كلمة «اغتراب». 


وتُستخدم العبارة للإشارة إلى تلك الاتجاهات في الحضارة الحديثة التي ,جد 
الإنسان من إنسانيته وتحوّله إلى شيء ضمن الأشياء, أي تستوعبه وتسلعه وثنكر 
عليه خزية الاختبار والمقدرة على التجاور وتحقيق كانه الإنسانية المركنة 
الا للحتمنات الظبيعية العا ل اغ الطتعية المتكررة 


ورقم أن الكلمةتنواتن.في الغلوم الاجتماعية الغربية لوضف جانت قهخ من اة 
الإنسان في العصر الحديث, فإنها تظهر بشكل واضح في الأدب والنقد الأدبي. 
فقد رصد الأدب الحداثي بعناية فائقة الكيفية التي يتحول بها الإنسان إلى ما هو 
دون الإسان في “الأرصض الخرات" القن تكون'القضص الحديت. 


أما في النقد الأدبي, فالموضوع اكز تواتراً. وقد لاحظ لوكاتش ما سماه بسقوط 
الذات المتكاملة وسقوط الشخصية في الأدب, وهو ما يعبر عن تزايد معدلات 
تجرين الإتسان.فن خضائضه الإنسانية: فالشخضيات الأدبية في الفرن التانيية 
عشر شخصيات لها سمات فريدة متكاملة تتطور فرديتها من خلال التفاعل 
الاجتماعي: أما شخضيات الأدب: الخداني فهي تعيش فى عزلة كافلة- بين عناضر 
مجردة متصارعة لا يستطيع الإنسان التحكم ااا ال لاحل لها أء 
عالماً عبثياً لا معنى له. ويُلاحظ لوكاتش أن الشخصية في الفن التعبيري 
والتكفني :نكم تفكيكها تم اد تر كا عل اسن هند س ولكنها تختفي اها 
في الفنون التجريدية. 


وهذا أيضاً هو الموضوع الأساسي في مقال خوزيه أورتيجا يي جاسيت  1883(‏ 
5) "تجريد الفن من الخصائص الإنسانية". فهو يرى أن الفن الغربي (حتى 


القرن التاسع عشر) كان يتعامل مع الواقع المعاش, ولذا كان ممتلئاً بمصمونه 
الإنساني, وكانت الأفكار الفنية تشير إلى أشياء في عالم الطبيعة. أما في القرن 
العشرين, فقد جرد الفن من خاصيته الإنسانية وأصبح فناً غير إنساني, لا لأنه لا 
يحتوي على أية سمات إنسانية وإنما لأنه متجرد بشكل واغ من اة خاضية 
إنسانية. وتظهر لا إنسانية هذا الفن في تحاشيه الأشكال الحية (بل اشمئزازه 
ا وهو ما ون اشارا ز كامل من الحضارة الإنسانية بأسرها). وفي 
محاولة تجاشئ أى مضهون إاسانى أو حق: أضح الفن:يشية. اللعبة التي ل تخضع 
إلا:لقوانيتها هي. وهذا القن لا يتعافل مع 0 الإنسان الكبرئ وإنما هو قن 
صغير يرفض المحاكاة ويلجأ للرموز المغلقة ولكشف عناصر المفارقة. وهذا 
الفن لا رسالة له بل يؤكد أنه ليست له أية 07 ذات طابع متجاوز. 000 
عق اسا ون واحدك مادئ. 


0 الإنسان عن ا ترجمة للعبارة الإنجليزية ادي سنتر يدخ مان 

1 وهي عبارة تتواتر في الخطاب ما بعد الحداثي والتي‎ »decentering man 
أن الإنسان قد وضع نفسه في مركز الكون وفرض نفسه كمرجعية نهائية عليه يك‎ 
دون وجه حقى . ولذا تجب إزاحته عن المركز تماما بحيث يصبح مركز الكون إما‎ 
الطبيعة/المادة وأية 0 عليها (في مرحلة الواحذية الموضوغية المادية‎ 
الصلبة). أو يصبح الكون بلا مركز (في مرحلة السيولة الشاملة(.‎ 


إسقاط السمات الشخصية 

ls‏ السمات الشخصية» ترجمة للكلمة الإنجليزية «دي بيرسونالايزيشن 
«depersonalization‏ (وهي تشير إلى سمة في الحضارة الحديثة. وهي E‏ 
جماهيرية تتسم بالاتجاه نحو التنميط الذي ينتقل من عالم الأشياء إلى عالم 
الإنسان). والإنسان في المجتمع الحديث إنسان عملي مرن يحاول أن يتكيف مع 
واقعه, ولكن عملية التكيف هذه تعني في واقع الأضر تنميطه وفقدانه مار فة 
كفرد متفرّد حتى يصبح جزءاً من الحركة الجماهيرية, كتلة غير متميزة الي 
ليس له أيه أيغاد جوانية: فهو سطح كا مللا شخصية له ولكنه قادر على أن بلعث 
ادوازا فختلقة بكقاءة عالت على أن نما بسافة على إسقاط السهابة الشخصية». 
هو هيمنة النماذج البيروقراطية والكمية في المجتمعات الحديتة. 


الداروينية الاجتماعية 
«الداروينية» ترجمة لكلمة «داروينيزم 031/10/11517]» الإنجليزية, ويُقال لها أيضاً 
«الداروينية الاجتماعية». وهي كلمة منسوبة الف اسم : تشارلز داروين 1 = 
0). وهي فلسفة علمانية شاملة, واحدية عقلانية ما مادية كمونية تنكر | ية 

مرجعية :غير مادية, وتستبعد الخالق من المنظومة المعرفية والأخلاقية وترد 
العالم بأسرة إلى مبدأ ماذي واحد كامن في. المادة وتدور قى تظاق الصورة 
المجازية العصوية والالية:للكون: والالية الكيرى للحركة فى الذارروينية هن 
الضراع والتقدم اللانهاتي:وهو صف من صقات الوجود الإنساني. وقد حفقث 
الذاروننية الاجتماعية ديوعا في أواغز الفرن ,الاح عضر وهي العترة اللي د 
فيها التحديث في شرق اورباء نذا فنها بعص هود التديشية ‏ فى ني الكل 


الكنهيؤفي ماله التوودية كما يدا التشكيلالامبرنالئ الغزدي سح فة 
العالم: بأسترة:فيمكن القول تان الداروتتة هي التمودج المعرقي الكامن وراء 
فعظم الفلشفات العلا ت الشاملة ,"ان :لم نكن كيا 


ونزئ ذغاة الدارونعة الا تما عة أن الفوايين الى رى على غالم الطبعة 
والغابة هي نفسها التي تسري على الظواهر الإنسانية, التاريخية والاجتماعية. 
وهم يذهبون إلى أن تشارلز داروين قد وصف هذه القوانين في كتابيه الكبيرين: 
حول أصل الأنواع من خلال الانتخاب الطبيعي و بقاء الأجناس الملائمة في عملية 
الصراع من أجل الحياة . وقد ذهب داروين إلى أن الكون بأسره سلسلة متواصلة 
في حالة حركة من أسفل إلى أعلى وأن الإنسان إن هو إلا إحدى هذه الحلقات, 
قد يكون أرقاها ولكنه ليس آخرها. ويرى داروين أن تقدّم الأنواع البيولوجية الحية 
يعتمد على الصراع من أجل البقاء الذي ينتصر فيه الأصلح. إن عالم داروين عالم 
ا تقاف كما هو الخال مع عالم انسور وعدن جيك جل كل مجه لياه 
التي بجوارها (وبالفعل. وصف أحدهم داروين بأنه نيوتن العلوم البيولوجية). 
وهكذا تؤدي اليرقة إلى القرد, والقرد إلى الإنسان بطريقة آلية (تماما كما تتحرك 
ا تأثير قانون الجاذبية وكما تتحول الأفكار الجزئية إلى أفكار كلية 


وهذا هو تصوّر داروين أو فرضيته. ولكنه كان في واقع الأمر عاجزاً تماما من 
الناحية العلمية عن إثبات كثير من فرضياته. ولذا فهناك حديث عن الحلقة 
المفقودة, وهي تعني وجود مسافة بين القرد والإنسان, ولذا فقد تحدثوا عن 
الطفرة بمعنى سد الثغرة في الزمان بدون سبب واضحء وتم فرض 
الاستمرارية والواحدية دون وجود شواهد مادية علمية. ومع هذاء ذهب دعاة 
الداروينية الاجتماعية إلى ان فرضية داروين نظرية وحقيقة علمية, ثم نقلوا هذه 
الفرضية من عالم الطبيعة إلى عالم الإنسان, وقرروا أن العلاقة بين الكائنات 
الحية في الطبيعة لا تختلف عن العلاقات بين الأفراد داخل المجتمعات الإنسانية, 
ولا عن العلاقات بين المجتمعات والدول. وعلى هذاء تم استخدام النموذج 
الدارويني لا لتفسير الطبيعة/المادة وحسب وإنما لتفسير حياة الإنسان الفرد في 
المجتمعات, وفي تفسير العلاقات بين الدول والمجتمعات على المستوى 
الدولي. 


وقد ۇُظفت الداروينية الاجتماعية في تبربير التفاوت بين الطبقات داخل المجتمع 
الواحد:وقي الدفاع عن حى الدولة: العلمانية العتطلقة وفى مرير المشروع 
الإمتريالي الغربي على صعيد العالم باشزة: فالققراء في المجتمعات الغرفة 
وشعوب اسا وأفريقيا (والضعفاء علئ وجه العموم) هم الذين نيوا أن 
مقدرتهم على البقاء ليست مرتفعة, ولذا فهم يستحقون الفناء أو على الأقل 
الخصىء للاترياء رهت ا الأقوت ا 


ويمكن تلخيص الأطروحات الأساسية في الداروينية الاجتماعية على 
النحو التالي: 


لا وع العطونة طمرت من خلال :غهلية:ظوئلة من الفظور وه عقلنة 
جم ll‏ كل الكانات NS ONS‏ 
المراحل التاريخية كافة. 


2 العالم كله في خالة فظو دانم وهذا التظون بقع طا واضحا متكررا ركم أن 
التطور قد يكون ‏ بطيئا وغير ملحوظ أحبانا؛ وقد بأخد شكل طفرة: فجائية واضحة 
ااا اوی 


3 تتم عملية التطور من خلال صراع دائم بين الكائنات والأنواع. فالصراع دموي 


4 السبب الذي يؤدي إلى تغثّر الأنواع هو الإختيار الطبيعي الذي يؤثر في 
جماعات الكائنات العضوية ويترك عليها آثاراً مختلفة. 


5 الكائن لوغ الذي ينتصر على الكائنات والأنواع الأخرى, ويحقق البقاء 
00 لنفسه, يثبت بالتالي أنه من ا الاخرى إذ حقق البقاء على 


6 ا الكائنات البقاء إما من خلال التكيف (البرجماتي) مع الواقع فتتلون 
بألوانه وتخضع لقوانينه. أو تحققه من خلال القوة وتأكيد الإرادة (النيتشوية) على 
الواقع. والبقاء من نصيب الأصلح القادر على التكيف والأقوى القادر على فرض 
إرادته. ومن أشكال التكيقف: الانتفال من التجانس (البسيط) إلئ: اللاتجاننس 
(المركب). 


7- مهما كانت آلية البقاء: لا علاقة لها بأية قيم مطلقة متجاوزة: مثل الأمانة أو 
الأخلاق أو الجمالء, فالبقاء هو القيمة المحورية في المنظومة الداروينية التي 
تتجاوز الخير والشر والحزن والفرح. 


اع آلا ى سكن تورف الخضاتضن: التي آدف إلى انتضارة زسر قات إلى هة 
أعضاء النوع, بمعنى أن التفوق يصيح عنصراً وراثياً. 


8 .هذا تئ استحالة وجود مسناواة فة ين الأنواع أو نن اعضاء الحسن 


0 مع تزايد معدلات التطور, تصبح هناك كائنات أكثر رقياً من الكائنات الأخرى 
بحكم بنيتها البيولوجية, ومن ثم يصبح للتفاوت الثقافي أساس بيولوجي حتمي. 


ولعله لا توجد فلسفة أثرت في عصرنا الحديث أكثر من الفلسفة 
الداروينية, كما لا توجد فلسفة بلورت الرؤية العلمانية للكون أكثر 
من الفلسفة الداروينية: 


1 فقد رسخت الفلسفة الداروينية أفكار الواحدية المادية التي تذهب إلى أن 
العالم إن هو إلا مادة واحدة صدر عنها كل شيء, مادة خالية من الغرض والهدف 
والغاية ولا توجد داخلها مطلقات متجاوزة من ا نوع. فالعالم ل والطبيعة 
محايدة لا تعرف الخير أو الشر أو القبح أو الجمال. ولا توجد أية ثغرات في الكون 
إذ أن المنطق المادي حتمي شامل يشمل كك شىي>. ولا توجد ثنائيات في الكون 
إذ يرد كل شيء إلى المادة ويُفسّر كل شيء بالتطور المادي. ومع هذاء توجد 
الثنائيات الاجتماعية الصلبة: الأقوياء/الضعفاء ‏ الأثرياء/الفقراء ‏ السادة/العبيد ‏ 
القادرون على البقاء/ضحايا الصراع. 


الإنسان إن.هو الاجزء من هذه الطبيعة وهذة : المادة: وقد ضدر هو ايضا 
ل م اذ لا يوجد سوى قانون طبيعي واحد يسري على 
الإنسان والأشياء, فالوجود الإنساني نفسه يتحقق من خلال الآليات التي يتحقق 
من خلالها وخود كل الكائنات الأخرى. اي الصراع والقؤة:والتكيف. وهو وجود 
مؤقت, . تماماً مثل مكانته في قمة سلم التطورء إذ أنه حتما سيفقد مكانته هذه 
من خلال ليله النظون الت دفعته إلى القمة. .بل تكن القول بان الاشا :من 
منظور تطورق كتارم اكت تميزا من الاسان لأنها حققت البقاء لنفسها مدة 
اطول من الإنسينان: والإنسان: شانه يشان الامهاء لا يتمع بابد جزية ولا بخمل أبة 
أعباء أخلاقية, فالقوانين الأخلاقية هي مجرد تطوّر لأشكال من السلوك الحيواني 
الأقل:تظوراً والحرص الغريزي غلى البقاء البيولوجي..وهذا يعني أن القانون 
الأخلاقي, وكل القوانين, هي قوانين مؤقتة نسبية, ترتبط بحلقة التطور التي 
أفززتهاء.ولذا يتم الاجتفاظ بالقؤانينظالما أنها تخدم الفرحلة: ومن ثم فإن 
الأخلاق المطلقة تقف ضد التقدم العقلاني المادي. وخصوصاً إذا كانت أخلاقاً 
دينية تدعو إلى حماية الأضعف والأقل مقدرة إلى الإشفاق عليه والعناية به. وهذا 
يعني أن كل الامون نسب ثماما. ولا 'توجد ابه مطلقات» ولا يمكن القول يان 
النظرية الدارؤينية هي الأساسن:العلمي للفكر النسبي. وإذا كان التطور يم 
أحياناً عن طريق الصدفة. وتحدده الحوادث العارضة, فيمكن القول بأن 
النظرية الدازوينية'هي أيكاً اسان الفكر التي 


3- إذا كان الأمر كذلك, فإن أفضل طريقة لتفسير سلوك الإنسان ووجوده لا 
يمكن أن تتم إلا من خلال النماذج الطبيعية المادية. ومن هنا حتمية وحدة العلوم. 
وإذا كان للظاهرة تاريخ, فهو تاريخ مادي يمكن دراسته من خلال دراسة بنية 
الظاهرة المادية. وقد قام داروين نفسه بتفسير الظواهر البيولوجية من خلال 
دراسة تاريخها البيولوجي. وكما قال أحد الباحثين فإن هذا يعني في واقع الأمر 
عدم وجود أي فارق اساسي بين مجموعة من الشبان الذين يختطفون فتا 
ويغتصبونها ثم يقتلونها وقطيع من الذئاب تهاجم ظبياً وتلتهمه. فكلاهما تدفعه 
غريزة طبيعية مادية قوية. ولعل الفارق الثانوي الوحيد أن الشبان قد هاجموا 
عضا من تفن فو عه وهو الا مر الذىرتعوق عهلية الثقاء زؤهذا كو الفغطق 
الوحيد اد في إطار دارويني عقلاني مادي). 


4 - ورغم الواحدية المادية التي تصدر عنها الداروينية, ورغم رفضها لأن تكون أية 
نقظة متجاورة للفادة صؤرا للجركة: ورعة أنها تقترض عدم وخود فخطط اله 
وراء الكون, فإنها مع هذا كله تفترض وجود غائية طبيعية كالتطور باعتباره حركة 


من :نفظه أدئق إلى مفظه أغلى ومن اتخاس الفط إلى اللاتحاسن الفركت: 
حركة جه ماما عل الي الحم الي رف فتعظم ا وو لوجاك ` 
العلماتة. والغانة الي بطرعها داروين غائية غير متجاؤرة تاخد شكل انعان بأ 
هناك غاية كامنة في الطبيعة نفسها. لكن هذه الغائية قد تكون زيادة في التركيب 
والتطور مين الط إلن المركب وقة تكون شيا سي اراد ةالخا أو 
«القوة», وقد يكون شكلاً من أشكال الوعي ظهر بالصدفة من خلال عملية 
كيماوية زادت المادة تركيباً. والمهم أن التطور. مهما بلغ بالكائنات من ارتفاع 
ورقي: فليس ثمة تجاوز إذ أن کل لشيء (وضمن ذلك الإنسان) أله مادي ویرد 
إلى المادة. وينطبق الشيء نفسه على نظرية الأخلاق, فالبقاء هو القيمة 
الوحيدة, والصراع هو الآلية, والأنانية وحب الذات هما مصدر الحركة, ولذا فإن 
العالم هو ساحة قتال بين الذئاب من البشر (والإنسان ذئب يفترس أخاه 
الإنسان) وبين الأمم التي لابد أن تصرع بعضها بعضاً لغاية البقاء. فهي حرب 
الجميع ضد الجميع. ولا توجد قيمة مطلقة لأي شيء, إذ أن ما يحدد القيمة هو 
الفدرة على الضراع والبفاء ويمكن القول بان النظطوية الدارؤينية هى E‏ هك 
الصورة المجازية العضوية والصورة الات الآلية, ل في حالة تطوّر - 
الخ الالية في النخطية. أو الرتاية” 


وقد تبڈت هذه المنظومة الداروينية بشكل واضح في الرؤية المعرفية العلمانية 
الإمبريالية. من إنكار قيمة أي شيء أو أية مرجعية متجاوزة إلى تأكيد ضرورة 
التنافس والصراع والإصرار على حرية السوق وآلياته وعدم تدجّل الدولة بحيث 
يهلك الضعفاء ولا يبقى سوي الأقوياء. والإمبريالية هي تدويل للرؤية الداروينية 
حيث أصبح العالم كله سوقا, مسرحاً لنشياط الإنسان الأبيض المتفوق الذي 
أباح لنفسه قتل الآخر ضماناً لبقائه وتأكيداً لقوته. وقد ساهمت الداروينية أيضا 
في تزويد النظريات العزقية الغربية والتجارب الخاصة بتحسين الأجناس والنسل 
والفقل الوحيم علق اساين علفى: 


كنا فشنت النظرية التظوزية (ذات الاضل الداروقي) علق الغلؤم الاجماعبة: 
فالإيمان بالتقدم والحتمية التاريخية جميعها أشكال من التطورية. وهناك كثير من 
LAA MS UN‏ اسن سيل 
إلى اللانجاس.المركب فقة درن هرترت تبس التارية عا عنناره تطورا من 
المجتمع العسكرف إلى الفجيفة الضناعي: وزاه دوركهايم ساد 
السا كي إلى الاي اه ورا عار كس او من ال ها الل 
الشيوعية المركبة (عبر حلقات محددة: ال العيودي ؛ فالإقطاعي , 


الحديث الذي يستند إلى العلم. الال دال فكر لور اذ يوق أن 
الإنسان الأبيض هو آخر حلقات التطور وأعلاها, ولذا فله حقوق معينة. وقد تبلور 
الفكر التطوري العرقي في الأيديولوجيا النازية التي تبنت تماماً فكرة وحدة 
0 فظيفت القواون ,الطب بضرامة على الكافة وخاولت الاستفادة مق 


نين التطور من خلال قواعد الصحة النازية (إبادة المعوقين والمتخلفين عقلياً 
ا الاجاين الاخرى) ومن خلال مجاولات حسين الل عن رة 


التخطيط وعقد زيجات أو تتظيم علاقات إخصاب تؤدي إلى إنجاب أطفال ارييس 
أصحاء. 


والفكر الصهيونيء مثله مثل الفكر النازي, ترجمة للرؤية الداروينية, فالصهاينة 
قاموا بغزو فلسطين باسم حقوقهم اليهودية المطلقة التي تحب حقوق الآخرين, 
كما أنهم جاءوا إلى فلسطين ممثلين للحضارة الأوربية يحملون عبء الرجل 
الأبيض. وهم: نظرا لقوتهم العسكريةة يملكون.مقدرة أعلى علي البقاء: أي أنهم 
جاءوا من الغرب مسلحين بمدفعية ايد بولوجية وعسكرية داروينية علمانية ثقيلة, 
وا بتسوية الأمور من خلال الموقع 


الاوقو افو و واا ن ووا را اعلى | ا 
وهي أمور شرعية هاما من منظور دارويني علماني, 7 واجبة. ولعل تئر :معظم 
المفكون الصا تيه أمر له لاله فى هذا المفام 


ا إليه أيضاً ب «الاستلاب») ترجمة للكلمة الإنجليزية «إلينيشن 
57 22> التي تعني ببساطة «حالة انفصال» أو «غربة» أو «استلاب» 
والإحساس بان الإنسانة ليشن فى ته وموطيه أو مكانه (ومن هنا تقول "الغرييت 
أو المسافر يشعر بالغربة"). وهي من الفعل اللاتيني «إليناري ©21/161031» بمعنى 
ر .و«يأخذ عنوة» (من كلمة «إلينوس 15> اللاتينية, أي «ينتمي إلى 
شخص آخر أو:مكان آخن» من كلمة <«اليوشن 5ا» التي تعني «الآخر»). وقد 
الور مهب الكلهة لبيسر إلى تلك الخدرق البى ينمت بها ال اظ ول دل أ 
نزعها (كما في العبارة الإنجليزية: «إناليانبل رايتس كأ ناء عاطومع الوم أ» أي 
«الحقوق الثايتة». وتعني الكلمة في الطب «الاضطراب العقلي الذي يجعل 
الإنسان خوها عن ذاته ومجتمعه ونظراته». أما في الفلسفة فإن الكلمة تشير 
إلى «غربة الإنسان عن جوهره وله عن المقام الذي ينبغي أن يكون فيه», كما 


عن الوضع-الضحيهم. 


ومع عصر النهضة وظهور المرجعية المادية الكامنة تمت علمنة معنى الاغتراب, 
فاغترات الإسان هو اغترابة عن ذانه وجوهررة الانساني وعن: امكانياته الإنسانية 
وعن الآخرين (المجتمع). فالاغتراب في فلسفة هوبز مسألة خاصة بعلاقة الفرد 
بالمجتميع. فخالة الطبيعة في حالة تريض :ذئنية كاملة ولا يشتطيع الإنسان أن 
يحقق أمنه وبقاءه (الحالة الإنسانية) إلا من خلال الدولة/التنين, فكأن الإنسان 
يمكنه أن يتجاوز الاغتراب من خلال الدولة العلمانية. أما روسو فقد رأى أن 
الاغتراب هوانقطاع الإنسان عن طبيعته الأصلية' الثي يفكن أن تكون اما أصولة 
البدائية أو طبيعته الجوهرية الثابتة, والتغلب على الاغتراب هو العودة إلى هذا 
الجوهر (الثابت أو البدائي). ولعل طرح هيجل للموضوع هو أهم الأطروحات 
الحلولية الكمونية الغلمانية. فالاغتراب غنده هو انفضال الجزء عن الكل: ويخذث 
هذا عندما يقوم العقل المطلق (الفكرة المطلقة ‏ الإله) بخلق الطبيعة والإنسان, 
فهو بذلك قد طرح جزءا منه خارجه وأصبح هذا الجزء غريباً عنه (وهذا ما يُسمَى 
ناقترات الوعي عن عالم الطبيعة والأشياء الظبيعية. :وانقسام الدات عن 


الموضوع) والخلاص هو عملية إنهاء الغربة وحالة النفي. وهي حالة لا 

الإله أن يعقوم بها إذ لابد للإنسان ان يعقوم بها فيعيد للإله (العقل المطاة) 
سيطرته على الطبيعة من خلال قهمة لها وسيطرتة عليها وتوحده بها (التوضل 
للعتوص 'بخقة دة الذات موضوع] والغقل: واجذا فخ الطبيعةه أى. أن العفل 
المطلق يستعيد الطبيعة من خلال فهم العقل المتناهي (الإنسان) لها والسيطرة 
عليها. ولیس التاريخ سوى خأ وله الإسبان الدائة :أن :يتعرف على الطبيغة ومن 
ثم تنمية وعيه با 


وقد رفض فيورباخ وحدة الوجود الروحية وطرح بدلا منها وحدة وجود مادية, 
فأنكر أن يكون الإنسان إلها مغترباً عن ذاته. فالعكس هو الصحيح:, فالإنسان خلق 
الإله وأسقط عليه جوهره الإنساني ثم خر له ساجداً وكأن الإله هو الذي خلقه. 
ولذاء لكي يتجاوز الإنسان غربته, عليه أن يُسقط فكرة الإله ويكتشف جوهره 
الإنساني. 


وافق ماركس على موقف فيورباخ وأضاف أن الغربة الدينية ليست إلا أحد 
أشكال غربة الإنسان عن ذاته. فالإنسان هو الذي يصنع طبيعته وا (فهو 
لين لو ةة اض او وره :وله تا من إن ير كن على وطهرة الرنسارق 
فإنه يخلق الإله من نفسه (كما يقول فيورباخ) والأكثر من هذا أنه يخلق من نفسه 
كذلك قوانين ومبادئ ومؤسسات اجتماعية وفلسفات وسلعاً مادية ورؤوس 
امال و فعضل عنها فر مالاع اب و اها تكن له و كانه لش حالفها, د 
ينث فيها هن روحه حون ندب ها الحا قتنوتن. فى تسيا هو فتستحيل 
مخلوقات مستقلة يعقوم هو بعبادتها. فالإنسان المغترب عن ذاته اليس في 
الحقيقة إنسانا, فهو لم يعرف نفسه ولم يع تاريخه أو إفكانياتةه. أما الإنسان عن 
الخسرت , نوو الاسنان الح !ادي حور حالة الا ال هه واكم فين 
الطبيعة وفي كل ما تنتجه يداه, ويحقق لنفسه الحرية ويتحكم في مصيره. 


وأسباب الاغتراب عند ماركس ذات طبيعة اقتصادية مادية كامنة في 
علاقات الإنتاج والهيمنة الطبقية: 


1 ترت الاسان عن عملة في المجتمه الراسفالئ 'لانه هة 


2 - يغترب الإنسان عن طبيعة عمله نفسهاء فيدلا من | نمكوة العمل مضدرا ِ 
لتحقيق ذاته وتجسيدآً لقواه الإبداعية, فإنه في المجتمع البورجوازي بصبح شکلا 
من أشكال السخرة. 


3 يغترت الإنسان عن الآخزين لآن جوهر الغلاقات الاجتماعية'في:النظام 
الرأسمالي هو التنافس. 


4 يغترب الإنسان عن الطبيعة الإنسانية الجوهرية ويغترب أيضاً عن فكرة الكل 
وما يميز الإنسان عن الحيوان هو أن الحيوان يتكيف مع بيئته, أما الإنسان فإنه 
نسيطر علبها 'نوعى. وتخت حكم الراسقالية: بففه العافل عتضر الستطرة 
وتضبع في هرتة الخيوان (أيق أن المرجفية الإتانية المتخاورة تتها وى لجل 


محلها المرجعية الكامنة في الحيوان). 


ويمكن إلغاء حالة الاغتراب من خلال الثورة وتغيير علاقات الإنتاج فيصبح العامل 
جرا لير عن إمكانياته الإبذاعية.التى تحسد ها ثمرة عملة: :ولخ تضيح خاة 
الإنسان شظايا مفتتة بل سيصبح كلا متكاملاً 


وثمة مشكلة أساسية في مفهوم ماركس للاغتراب وبخاصة جوهر الإنسان.. 
وتتنلخص فيما يلي: هل جوهر الإنسان محايث للإنسان من حيث هو إنسان: أي 
جوهر مطلق (متجاوز لا يخضع في تحديده إلى التاريخ أو إلى الشروط 

تغيير هذه العلاقات إلى تقر عليه لا يكون الجوهر اتسنا محايثاً ل 
بل خاضعاً للتحديدات الاجتماعية, ٠‏ ومن ثم يجب عدم الحديث عن جوهر إنساني 
وينتهي اشاش التجاوز الإنساني؟ يبدو أن ماركس, ٠‏ في أواخر حياته وبعد فترة 
تأرجح طويلة. حسم القضية لصالح إنكار الجوهر تماماً إذ قال : لا تنطلق _ 
طريفتي في التحليل من الإشبان بل من الفترة الاجتماعية المعظاة اقتصاة يا" 
وهذا ما قعله ستالين والتوسير حينما أكذا الغنصر الاقتصادي المادق: 


ولم يقنع علم الاجتماع الغربي بالتفسير الاقتصادي للاغتراب وطرح السؤال عما 
إذا كان الاغتراب حالة إنسانية دائمة أم حالة مؤقتة؟ أي أن السؤال هو: هل 
يمكن تجاوز الاغتراب تماماً اة لا؟ وإذا كان جوهر المنظومة العلمانية هي التقدم 
وتراكم المعرفة والسلع وتزايد التحكم في الذات والطبيعة, فهل يؤدي 5 
إلى تناقص الاغتراب أم تزايده؟ یری فرويد. على سبيل المثال, أن الاغتراب 
اغترإب عن اللبيدو (ودوافع الإنسان الجنسية). ومن ثم فإن الاغتراب a‏ 
تماما بالحضارة ومتطلباتها وان إنهاء الاغتراب امر مستحيل حتى لو تم إلغاء 
المجتمع الطيقي. ويرى الوجوديون أن الاغتراب حالة نهائية. فكل إنسان يجيا 
ويموت وحيداء غريبا عن نفسه وعن الآخرين. 


وثمة ارتباط (وأحياناً ترادف) بين التشيؤ والتوثن والاغتراب يظهر 
في بعض جوانب المجال الدلالي للاغتراب: 

1 فالاغتراب هو فقدان الإنسان العلاقة مع مشاعره الإنسانية الدفينة العميقة 
واحتياجاته الإنسانية. 

2 الاغتراب يعني إحساس الإنسان بتزايد هيمنة الإجراءات البيروقراطية اللا 
المادي). 


3 الاغتراب تي اجشاش الفرة: بالعجر:وشعورة ناته غين فاو على التائير فى 
المواقف الاجتماعية المحيطة به. 


الاغتراب هو الإحساس بالعزلة وانفصال الفرد عن تيار الثقافة السائد. 
اترات هو الإكنقاس قات الشف :واللا رة 


ولعل إبهام مصطلح «الاغتراب» يعود إلى تأرجح جح مضمونه بين «المرجعية 
المتجاوزة» و«المرجعية المادية الكامنة». وإلى أن الحقل الدلالي متشعب يصف 


جوانب متعددة للظاهرة التي نشير إليها بمصطلح «العلمانية الشاملة». 


EE‏ (التي شا اليا أيضاً u‏ هي ترجمة للكلمة الفرنسية أو 
الإنجليزية «أنومي 01> التي تستخدم بالهجاء الفرنسي في كلتا اللغتين, 
وهي من كلمة يونانية تعني «بلا قانون» أ «ناموس». والكلمة تعني فقدان 
المعايير وغياب أي اتفاق جوهري أو إجماع نتشأنها في المجتمع الحديث (الذي 
تتآكل فيه القيم والتقاليد). وكان دوركهايم أول من طوّر المصطلح فبيّن أن حالة 
اللامعيارية تنشا في حالة انتقال المجتمع من التضامن الآلي إلى التضامن 
العضوي قبل اكتمال مؤسسات المجتمع العضوي. ويذهب دو ركهايم إلى ان 
السعادة البشرية والنظام الاجتماعي يعتمدان على درجة من التنظيم الاجتماعي 
من قبل المجتمع وعلى الإجماع, وبدونهما تسقط الطبيعة البيشرية فريسة 
"لمرض التطلع اللامتناهي" ويفشل المجتمع في تحقيق الطمأنينة لأعضائه. ومما 
يزيد الأمر سِوءا أن المؤسسات الوسيطة التي تُوجّد في المجتمعات التقليدية 
تختفي تماماً في العصر الحديث, الامر الذي يترك الفرد وحيداً في مواجهة حالة 
اللامعيارية هذه. وأحد أشكال تزايد معدلات اللامعيارية هو تزايد معدلات الانتحار. 


ويستخدّم الاصطلاح أحياناً كمرادف لمصطلح «الاغتراب» حيث يصبح الفرد بلا 
جذور فيفقد الاتجاه, ويسبب له هذا اختلالاً نفسيا. وقد عدّل روبرت مرتون معنى 
كلمة «أنومي» قليلاً فبدلاً من الحديث عن غياب المعيارية, تحدّث عن الصراع 
بين المعابير. أي أن جالة الانومي تظهن حيتما بواجه المرء أهدافاً غير متسقة فن 
ات أو جبيمًا تطرع.عايه حلم مستحيل زهدف ای »دون توضر الوا ل الث 
فكت :حى المد ف أو حينها انت الاهذاف الاجتماعية مع المفاييس 
السلوكية التي تساعد على تحقيقها. ففي الولايات المتحدة ‏ على سبيل المثال ‏ 
يؤكد الحلم الأمريكي أن تحقيق الثروة هو الهدف من الحياة, وهو ما غُيّر عنه 
بمعولة من الأسمال الى الثروة": ولكن الوسائل المتاحة لتجفيق هذا امحدودة 
ا والقرد الأمريكي لا قيس من حفن امه من خلال الغندات الشركة مهما 
قمع ذاته وبذل من تضحيات (على عكس ما تزكمه الأسطورة). ولذاء تبدأ حالة 
الا وف دي الظهور قبلجا الفرد لوسائل ر وشووعة فل ال حرا فتن والجريمة 
وتعاطي المخدوات» اما لقي الهدف المسحل أو انهو التوارن الذي دق 
الإنشان تة الحلم المد 


ويمكن أن نضيف إلى كل هذا اكتشاف الفرد تفاهة الحلم أو المثل الأعلى الذي 
يسعى إلى تحقيقه. ففي المجتمعات الاستهلاكية, كثيراً ما يقوم الفرد بعملية قمع 
هائلة لإنسانيته وتلقائيته ويحقق النجاح المنشود ويصل إلى الفردوس الأرضي 
ويحقق الثراء ويمتلك كل ما يفترض فيه أنه سيحقق السعادة له ( منزلاً كبيراً ‏ 
منزلاًصيفياً ‏ قارباً - سيارتين ‏ زوجة ‏ طفلين ‏ كلب.. إلخ). ولكنه يكتشف أن 
ثمة فراغاً في حياته. وأنه لا يمارس أي إشباع روحي رغم النجاح المادي الكامل 


(فالنجاح لم يحقق جوهره الإنساني المتكامل المركب المتجاوز). وهنا يصاب 
المرء بحالة الأنومي, فيتمرد على وضعه بان يقور أن بجري الفشل بدلا من 
النجاح: والفقر بدلا من الثراء: والحياة البوهيمية. يدل من الانضباط الشديذ الذي 
أدى إلى نجاحه. 


ويمكن أن نطور المصطلح ليكتسب بُعداً معرفياً ونقول إن اللامعيارية إمكانية 
كامنة في النماذج المادية التي تطمح لأن يولد الإنسان المعيارية إما من عقله أو 
من الطبيعة/المادة. . ومن خلال التطور يكتشف الإنسان أ5 عقله بدون مرجعية 
يدور حول ذاته وتقدس القوة وان الطبيعة/المادة هي حركة بلا غاية أو هدف ومن 
نم لا تضاح قصضدرا للمعياوية..ومن لم هم الخال م العقلانية الماد الى 
اللاعقلانية المادية ومن التحديت والحداثة إلى ما بعد الحداثة: واللامعيارية هي 
جوهر ما بعد الحداثة. 


الباب السادس: مصطلحات جديدة لبلورة النموذج الكامن 


العلمنة البنيوية الكامنة 

»العلمنة البنيوية الكامنة» مصطلح قمنا بسكه لوصف أهم أشكال العلمنة 
وأكثرها ظهوراً وشيوعاً. وقد يكون من العفية ان بذ يان تذكر أنفسنا بحقيقة 
بديهنة وهي أن كل الأشياء المحيطة هاء الفهم منها والتاقة: تجسد نمودجاً 
حضارياً متكاملاً يحوي داخله إجابة عن الأسئلة الكلية النهائية. فإن كانت هذه 
الأشياء تُجسّد الرؤية العلمانية الشاملة, فإنها ستقوم بإعادة صياغة وجدان 
0 ورغبات 0 (حياتهم | الخاصة) | وتعلمنهم بشكل ضاطل دون أن روا 


وقي ذراسقا للعلمانية غادة ما فركز غلئ التعريفات والمضطلحات المعحمية 
وعلى المخططات: الثقافية والممارسات الؤاصحة وننسى أن العلمنة ثكم من 
خلال منتجات حضارية .يومية وأفكار شائعة وتحولات اجتماعية تبدو كلها بريئة أو 
لا علاقة لها بالعلمانية أو الإيمانية, ولكنهاء في واقع الأمر. تخلق جواً خصباً مواتيا 
لانتشار الرؤية العلمانية الضاملة للكون: وتضوغ سلوك من يتبناها وتوسهه وجهة 
علمانية ولذا فهي «علمنة بنيوية وكاهنة».. وقد وصغناها ينها <ابنيوية» لان سمات 
المنتج الحضاري أو الأفكار أو التحولات التي تقوم بعملية العلمنة هي جزء عضوي 
من بنية هذا المنتج وهذه بالأفكار وهذه التحولات لا تضاف إليه, ولا يمكن 
استخدام هذا المنتج أو ثبي هذه الأفكار أو خوض هذه التحولات دون أن تجد 
الإنيسان تقنينه مدوجها نوها كلمانا شاملا والضفات البنيوية غادة .ها تكون 
كامنة, غير ظاهرة أو واضحة, وهي من الكمون والتخفي لدرجة أن معظم من 
يتداولون المنتجات الحضارية ويستبطنون الأفكار البريئة ويعيشون في ظلال 
التحولات الانقلابية التي تؤدي إلى توليد الرؤية العلمانية غير مدركين لأثرها. بل 
إن كثيرين ممن يساهمون في صنع هذه المنتجات وصياغة هذه الأفكار وإحداث 
هذه الانقلابات قد يفعلون ذلك وهم غير مدركين لتضميناتها الفلسفية ودورها 
القوي في صياغة الإدراك والسلوك. ولذا يمكن أن يكون هناك مجتمع يتبنى 


بشكل واضح ظاهر أند و لوجية دبنية؛ أ رؤية علمانية جزئية, ولكن عمليات 
العلمنة الشاملة ةه البنيوية الكامنة من القوة حجنت اها الى وة اة 


ولنحاول أن نضرب بعض الأمثلة: 
1 التحولات الاجتماعية: 


من المعروف أن الاتحاد السوفيتي كان دولة تؤمن بعقيدة علمانية شاملة محددة 
واضحة ذات ظابع الحادى هادي هجومي. وبري البعض أن :هذه الذعانة الالحاذية 
في الاتحاد السوفيتي هي التي تسببت في هيمنة العلمانية الشاملة. ولكن 
الدواسة المتعمقة ثبين إن عمليات العلمتة نمث اساسا تي وا الام من خلال 
عمليات التصنيع والتمدن «إربانيزيشن 311231100الا», أي «انتشار نمط الحياة 
في المدن», مثل تركيز البشر في رقعة محدودة, وَظهُوْر اشكال جدئدة من 
التضافن غير الأشكال القبلية أو القروية أوالأسرية: وتسائع إيقاغ الحباة: 
وانتشار المصنع (والسوق) كوعدات اساسية ومركزية, وهكدا فقد خلقفت هذه 
التطورات الشيوية استعدادا ذهننا ونفسيا لدى المواطن السوقتي للتعامل مه 
الواقع بنشكل هنذتسي كمي» وخلقت الترنة الخصبة التي ينهو فيها الإيضان بأن 
الواقع إن هو إلا مادة نسبية نوظف لتعظيم اللذة وزيادة المنفعة الماديض بان 
القيم الأخلاقية نلسبية؛ ونان البقاء للأصلح, أي أن بنية المجتمع نفسها ولد رؤية 
معرفية أخلاقية علمانية بغض النظر عن نطاق. الدغاية الالحادية الصريحة: وقد 
تمت غلهنة المجتمع الشوفيتى من خلال هذه الغمليات الى دو يريئة اما 


ويمكننا الآن أن نقارن بين الاتحاد السوفيتي والولايات المتحدة. فلو كانت الدعاية 
الإلحادية وإشاعة الأفكار العلمانية الواضحة هي سبب علمنة الاتحاد السوفيتي 
لكانت معدلات العلمنة في الاتحاد السوفيتي تفوق المعدلات السائدة في 
الولايات المتحدة كثيراً. فالولايات المتحدة تسمح بحرية العقيدة وبالتبشير 
وبالدعاية الدينية, وعدد الكنائس في الولايات المتحدة كبير جداً. وحتى عهد 
قرت كان: فن المستجتل على أخد أعضاء النخة الخاكمة أن تجاهر بالخادة 
ويحتفظ بمنصبه. ولا يزال هذا الوضع قائماً في كثير من الولايات, ولا يزال كثير 
من الساسة يحرصون على حضور الصلوات يوم ار بل إن الدولار الأمريكي 
متوج بعبارة "نحن نثق بالإله" . رغم كل هذا سنكتشف أن الولايات المتحدة هي 
06 الفلا عة بلا قارع وها يعود إلى .مركب من الانسنات من أههها التفيزات 
البنيوية الضخمة (الثي ليس لها نظير في أي مجتمع) التي أت إلى تزايد التصنيع 
والتعدن وتسا ع اناع الخاة بمعدلات تفوق المعدلات الساندة في الاتحاد 


ويمكن القول بأن ظهور الدولة المركزية من أهم أشكال العلمنة البنيوية الكامنة. 
فالدولة المركزية. نظرا لطبيعتها وبنيتهاء لا يمكنها أن تتعامل مع الجماعات 
الصغيرة أو الوحدات الاجتماعية التي تتمتع بقدر من الخصوصية, فالتعامل مع 
الوعدات الكبيرة امن اسز كني بالننسة لها ولذا ف فهي تميل نحو التنميط 
والترشيد في إظار النماذج الكمية والمادية. وهذا إما أن يؤدي إلى علمنة 


المحتمة أو الى حل بره خضيية لفل العلمانية: وكثيرون ممن تبنوا نمط الدولة 
المركرمة النومية لع وة مدذركين ال دة الا هت الو نة اللضيفة ها 


2 الأفكار التي تبدو محايدة بريئة: 


كثير من الأفكار التي تبدو محايدة بريئة تماماً, لا علاقة لها بأية أيديولوجية. تضمر 
في واقع الأمر الرؤية العلمانية الشاملة. ففكرة الإنسان الطبيعي والقول بوحدة 
(أي واحدية) العلوم وتبني النماذج الموضوعية المادية في تفسير ظاهرة الإنسان 
وفكرة 'ثقاية:الثارية:والسطومات العلولية وخطات التمر كر جول الاي (انظز: 
«الإنسان الطبيعي(المادي)  »‏ «وحدة العلوم» ‏ «هيمنة النماذج البيروقراطية 
والكمية» «نهاية التاريخ») هي في تصوؤري الأساس الصلب للرؤية العلمانية 


الشاملة. ومع هذا فإن كثيرين ممن قاموا بالترويح لهذه الأفكار ولغيرها لم 
يدركوا النماذج الكامنة وراءها. 


3 المنتجات الحضارية اليومية: 


تعد المنتجات الحضارية المألوفة التؤفة من أهم آليات العلمنة الشاملة البنيوية 
الكامنة. ولنضرب مثلاً بالثيشيرت 1-5111 الذي يرتديه أي طفل أو رجل وقد كتب 
عليه مثلآ«اشرب كوكا كولا». إن الرداء الذي كان و في الماضي رلستر 
عورة الإنسان ولوقايته من الحر والبرد وربما للتعبير عن الهوية, قد ؤُظف في 
حالة اليشيرت بحيث أصبح الإنسان مساحة لا خصوصية لها غير متجاوزة لعالم 
الحواس والطبيعة/المادة, ثم تتُوظف هذه المساحة في خدمة شركة الكوكاكولا 
(على سبيل المثال) وهي عملية توظيفيٍ تُفقد المرء هويته وتحيده بحيث يصبح 
منتجاً بائعاً (الصدر كمساحة) ومستهلكاً للكوكاكولا (هذا مع العلم بأن الكوكاكولا 
ليست محرمة), اى .أن التيتغيرت اصبح الية كامفنة من :اليات العلمنة: .ومع هذا لا 
يمكن القول بان الكثيرين يدركون ذلك. 


م ل ا 0 
فا أم انف لا كينها يضح الور ل فما وا تهدف. إلى تحقيق الكفاءة فى 
الخزكة والاداء ولا تكرت الخضوضية والاسزار فإنه مكل اليرت يصع بهد 
الآخر خلوا من الشخصية والعمق :وانات. هذا المترل غادة وظيفي: الفط أب 
خصوصية باسم الوظيفية والبساطة؛ ولكن البساطة هنا تعني في الواقع غياب 
الخصوصية. ولنتكيل الان سانا سالرت ويسكن في برل وظيفي ي 
رما على :طريشة الاب (الكتل الصماء سابقة الإعداد) وبأكل ظعاما وظيفياً 
(هامبورجر ‏ تيك أواي تم طبخه بطريقة نمطية) وينام على سرير وظيفيء, أفلن 
يتحول هذا الإسان الى اسان وظيفق:متكيق لا نوخد في حيانه خصوصضية أو 
اشران اسار قادر على تقد کل ما مدر اله ین أوامر دون أن شير ابه 

ا ااا ا ل قد فد هد لمان الاي العا ها 
ولكن كل ها خولة كلف :له دة عا رال و اله المفحاوده وواه 


والعلمنة الشاملة البنيوية الكامنة هذه من خلال أبسط الأشياء, لا تتم على 
مستوى البيئة الاجتماعية والمادية البرانية وإنما تتغلغل لتصل إلى باطن الإنسان, 
إلى مستوى عالم الأحلام والرغبات: وهنا سيان دور الصور المحايدة البريئة. _ 
فصديقنا الوظيفي, إن أراد أن يزجي اوقات فراغه, فإنه سيشاهد فيلماً افرريكيا 
يقوم بعلمنة وجدانه ورغباته, فالموقف الأساسي في كاه هذه الأفلام هو بطل 
لا يدين بأية مرجعيات أخلاقية, يقع في حب فتاة جميلة هي البطلة (ولعل كلمة 
«حب» هنا كلمة متخلفة قليلاً. فهو في الواقع "يشتهيها" وحسب وعلى استعداد 
لأن "يتعايش" معها). وتظهر بعض الصعوبات E‏ يتجاوزها البطل الدارويني, 
ويفوز بما يشتهي وينغمس في الإشباع الفوري. ولا يختلف هذا عن الكارتون , 
الفسقئ اتوم وجيري», الذي يبصوعغ وجدان أطفالنا كل صباح, حيث يقوم الفار 
اللذيذ الماكر باستخدام كل الحيل (التي لا يمكن الحكم عليها أخلاقياً, ٠‏ فهي لذيذة 
وذكية وناجحة) للقضاء على خصمه القط الغبي ثقيل الظل. ولنلاحظ أن 0 
قيم تشير إلى نفسها وحسب, 7 تُفرّق بين الظاهر والباطن. كما أن الصراع بين 
الاثنين لاينتهى, يبدأ ببداية الفيلم ولا ينتهى بنهايته, فالعالم, حدسب رؤية هذا 
الكارتون الكامنة, إن هو إلا غابة داروينية مليئة بالذئاب التى تلبس ثياب القط 


والفار: توم وجيرى. ( أثبتت إحدى الدراسات أن أفلام توم وجيري هي أكبر آلية 
نقل فكرة حسم المشاكل عن طريق العنف للأطفال. 


عه ارمق انهم النات العلمقة التقوية الكاففة فى لعالق ف هو د 
وخضوضا ذل مها عير الفاضحد: فل افاة ر غاة "ادر الفسماه «الوستون 
lèlg«westernاp‏ الحرب, فالرؤية العلمانية الشاملة كامنة فيها, بشكل يصعب 
علئ: الإنستان اكتشافه. وأفلام الوسمترن بالذات تنقل لتا زؤية غلماتية |منريالية 
عتصرية ببشعة متحيزة ضدنا. فيطل العيلم هو الزائة (بالاتجليزية: ايور 

661 001) الرجل الأبيض الذي يذهب إلى البرية (أرض بلا شعب) ليفتحهاً ويستقر 
فيها ولا يحمل سوى مسدسه. وكلنا يعرف المنظر الشهير, حين يقف اثنان من 
رعاء البعر:فئ لحظة المواجهة الف كور ف اهل بل :الى مسدتيتة اشر 

من الآخر. إن هذا المنظر الذى انطيع فى مخيلتنا منذ نعومة أظافرنا: يعلمنا كل 
أشن الدارونية الاجتماعية: أن الضراع من أحل البفاء هو سنة الحياة وانه لا 
يكتب البقاء إلا للأصلح, أى الأقوى أو الأسرع أو الأكثر دهاء ومكراء وهى مجموعة 
من الصفات التى لا علاقة لها بأية منظومة قيمية, دينية كانت أم أخلاقية أم 
إنسانية. وحينما طهر الهنود الأشرار, هؤلاء «الإرهابيون » أصحاب الأرض 
الأصلبين الذين لايتركوتة وشانه كى يزعن أبقارة ويبتى -مررعقة: أى ميستوطنته, 
علي ارم بار احدانهم يخصضدهم الكاونوى فرصا ضة حصدا راع عن 
الفتاة البيضاء البريئة وعن حقوقه المطلقه . نستمتع بكل هذا دون أن ندرك أن 
الكاويوي هو في واقع الأمر الرائد الضهيوني (الحالوتيين): وأنه الإنسان الأبيض 
الاقبربالي. الذي نهب ذنازنا وثرواتا وأدلناء.وإن الهندة هم نحن 

والفانيتطينيون: ان ال د تي انه لسر لجال الال ا ا 
عت او شعب بطر له الإنشان الغربي من ال روف العلمانية ارال 
الشاملة باعثارة ماده استعمالية تمكنة أن يحوشتلها لصالخة: وفك ا نوعب 
الرؤية العلمانية الإميريالية الشاملة؛ بلا وعى ولا إدراك من جانبناء فقد جاءت لنا 
مغلفة تغليفا أنيقا: جرءًا عضويًا كامتا فى بنيه فيلم لذيل مسل. 


وا فولعم فى هذه النتحفة الشتمائية المغفمورة: أو دالشاطعة) الثن حدقا عن 
ذكريات طفولتها وفلسفتها في الحياة وعدد المرات التي تزوجت فيها وخبراتها 
المتنوعة مع أزواجهاء ثم تتناقل الصحف هذه الأخبار وكأنها الحكمة كل الحكمة! 
أليس هذا أيضاً علمنة للوجدان والأحلام إذ تحوّلت النجمة إلى مصدر للقيمة 
وأصبح أسلوب حياتها هو القدوة التي تُحتذى, وأصبحت أقوالها المرجعية النهائية؟ 
والمسكينة لا علاقة لها بأية مرجعية, ولا أية قيمة ولا أية مطلقية, اذ أنرؤنتها 
للعالم محصورة بحدود جسدها الذي قد يكون رائعا, ولكنه ولا شك محدود _ 
ونسبي. كما أن خبراتها مع أزواجها (رغم أنها قد تكون مثيرة لا تصلح أساسا 
لرؤية معرفية أخلاقية (إلا إذا كانت رؤية علمانية عدمية ترى أن كل الأمور 
نسبية). ومع هذاء تصن الضحف على ان «فلانة» المغنية لا تختلف في أحكامها 
وحكمتها عن أحكام وحكمة أحكم الحكماء وأعمق الفلاسفة. وإذا أخذنا الحكمة 

من أفواه نجمات السينما والراقصات وملكات الجاذبية الجنسية, فستكون حكمة 
ل طابعها الخاص الذي لا يمكن أن يُوصف بالروحانية أو الأخلاقية أو ما شابه 
أوصاف تقليدية عتيقة! وقد يكون وصف أقوال هذه النجمة انها منافية للأخلاق أو 
للذوق العام وصفاً دقيقا, ولكنه مع هذا لا يُبِين الدور الذي تلعبه النجمة وأفكارها 
في إعادة صياغة رؤيبة الإنسان لنفسه وتصوّره لذاته وللكون. 


وما يهمنا في كل هذا أن بعض المنتجات الحضارية التي قد تبدو بريئة تماماً تؤثر 
في وجداننا وتعيد صيانة رؤيتنا لأنفسنا وللعالم, إذ أن أولئك الذين يشاهد 
أطفالهم توم وجيري: وبيرتدون الثيشيرت, وسننا هدون الأفلام الأمريكية (إباحية 8 
كانت ام غير إباحية), ويسمعون أخبار وفضائح النجوم ويتلقفونهاء ويشاهدون كما 
هائلاً من الإعلانات التي تغويهم بمزيد من الاستهلاك, ويهر عون بسياراتهم من 
عاو لمجلات ؛ الطعام الجاهز وأماكن الشراء الشاسعة يجدون أنفسهم 
يسلكون سلوكا ذا توجّه علماني شامل ويستبطنون عن غير وعي مجموعة من 
الأحلام والأوهام والرغبات هي في جوهرها علمانية شاملة دون أبة دعاية صريحة 


أ ووا قحد ورتا كان يعضهم لازال يقيم الضلاة في موافيتها نفدي الركاة: 


ونظراً لعدم إدراك البعض لأشكال العلمنة البنيوية الكامنة هذه, فإنه لا يرصدها. 
ولذاء . يخفق هذا البعض في تحديد مستويات العلمنة الحقيقية. على هذاء فقد 
يُصتّف بلد باعتباره إسلامياً ( مثا لأن دستور هذا البلد هو الشريعة الإسلامية مع 
سرلاب الاح مسقت كور عل قن لد كشتورة لسن فالضترورة | نندلا فنا 
ولكن فعظم سكانة لا يزالون بعناق عن ا العلمنة البنيوية الكامنة التي أشرنا 
إليها. 


وتجدر ملاحظة أن العلمنة البنيوية الكامنة قد تؤدي إلى توليد متتاليات جديدة 
للعلمنة تختلف عن المتتالية الغربية (التي تبدأ بعلمنة القطاع الاقتصادي ٠-٠-٠-٠‏ 
والسياسي وتنتهي بعلمنة الوجدان والسلوك) فعادةً ما تتم علمنة الوجدان أولاً 
(ثورة التوقعات المتزايةة) وعلمنة عض جواته الفلوك: زرف مغن أشكال 
جديذة من المتعة) زيما بدرجة عالية قريية من الغالم الغربي: ومع هذا بظل 
القطاع الاقتصادي والقطاع السياسي يدوران في أطر أكثر تقليدية وأقل علمنة 
وحداثة. ويُلاحظ هذا في تركيب الأسرة في العالم الثالث حيث نجد أن كل جيل 


من أخيال هذة الأشرة بل أحيانا كل عضو فد تمت علمئتهة بمعدلات مكتلفة. 
المطلق العلمانى الشامل 


كل نسق معرفي يدور حول مطلق بمعنى «ركيزة نهائية» أو «أساس نهائي». 
ويمكن تعريف المطلق يانه الفركز الذي يتجاور كل الأجزاء ولا يتجاورة شئء: 
وا ما يؤدي وجوده إلى تماسك اجزاء النسق, فهو مصدر الوحدة والتناسق, 
وهو الركيزة النهانة للنسق أو الضورة المجارية والفداالواج والمرجعية 
النهائية والميتافيزيقا المسيقة. والمطلق في المنظومات الكمونية هو او مركز 
الكو الان فيه واج تسق قلسفي لزيد أن ن لور كو سكل مطاف 

ويقبله أتباع هذا النسق دون تساؤل بتثنانة ودون نقاش. 


والأنساق الفكرية العلمانية (وهي أنساق كمونية) قد تنكر أية نقطة مرجعية 
متجاوزة لهذه الدنياء إلا أنها تستند إلى ركيزة ااا وح نهائية كامنة في 
المادة (الطبيعة أو الإنسان أو التاريخ), ولذا فهي مرجعية نهائية مادية. مركز ٠‏ 
مطلق أو مركز يشكل مصدر التماسك في الكون والمجتمع ويزوده کک 
والغاية ويشكل أساس وحدته ويتجاوز كل الأجزاء (من الناحية التفسيرية) وإن 
كان لا يتجاوزها أنطولوجياً بسبب كمونه فيها. هذا المطلق في أقصى درجات 
تعميمه هو المبدأ الواحد: وقد يأخذ: أشكال كثيرة:.ولكنه في التخليل النهائي :هو 
الطبيعة: التي تشثير إليها عادة د ««الطبيعة/المادة». 


وهذا المطلق العلماني الأساسي الكامن هو وحده المطلق النهائي, هو وحده 
الثابت وما عداه متغيّر,. مجرد تنويعات عليه. فيقول المرء: "قانون الطبيعة أو 
قانون الحركة هو كذا أؤيقول: انا توصلا :إلى كذا:وفو ها يتفق مع الفوانين 
الطبيعية/المادية" ‏ ومن هنا الحديث عن «الإنسان الطبيعي», أي السا 
الطبيعي المادي» الذي يعيش حدسب قوانين الطبيعة/المادة ويستمد منها وحدها 
المعرفة والقيم الأخلاقية والجمالية. وقد عبّر هذا المطلق النهائي (هذه المرجعية 
النهائية المادية الكامنة) عن نفسه في بداية الأمر بشكل واضح مباشرء فكانر 
هوبز يشير إلى الدولة/التنين: وإلى الأخلاقيات الذئبية للإنسان باعتبارها تعبيراً 
عن الطبيعة/المادة, كما تحدث لوك عن عقل الإنسان والصفحة البيضاء التي لا 
تختلف عن الطبيعة/المادة في أي لشيء, وقام كثير من فلاسفة الاستنارة 
بمحاولة رؤية الإنسان باعتباره آلة وحسب, وقد بسّط بنتام المنظومة الأخلاقية 
وجعلها تذور خول المتفعة واللذة تشكل الي ويمكن :أن تضم :إلى هؤلاء دغاة 
النظرية العدّقية الغربية التي عدت الإمبريالية الغربية بإطار نظري لإيادة 
الملايين, إذ ترى هذه النظرية ان ما يميز البشر ومرجعيتهم النهائية (المادية 
الكامنة) هو اتمافهم الف قي (الطبيعي/المادى ) ومن ثم يمكن تفسير تفاوتهم 
بالغودة إلى القوانيق البيولوحية (الطبيعية/الهادية). 


ويُسمّي الماركسيون هؤلاء الفلاسفة بالماديين الآليين أو الماديين السُذج أو 
السوقيين, وهم بالفعل أصحاب رؤية مادية واحدية للإنسان, يتحدثون عن الدوافع 
الإنسانية وعن الطبيعة البشرية بشكل تافه ساذج أحادي البُعد. وقد أذَّى ذلك 
إلى رد فعل في الفكر الغربي وظهرت محاولة لاستعادة مفهوم اكثر تركيبية 
للإنسان ولعقله ولعلاقته بالطبيعة والمجتمع. فظهرت مطلقات ومرجعيات نهائية 


مادية كامنة أكثر تركيبية وإن لم تكن أقل كمونية مثل: اليد الخفية عند آدم 
سميث _ المنفعة عند بنتام ‏ وسائل الإنتاج عند ماركس ‏ الجنس عند فرويد ‏ 
إرادة القوة عند نيتشه قانون البقاء عند داروين ‏ الطفرة ؛ الحيوية عند برجسون 
الروح المطلقة عند هيجل التي تتوحد بالطبيعة في نهاية التاريخ روح التاريخ ‏ 
روح الحضارة ‏ روح العصرٍ عبقرية المكان ‏ التقدم اللانهائي ‏ عبء الرجل 
الأبيض :باعتبارة عا خضاريا.:. الخ..ولكن».رعم التركيبية الظاهرة لهذة:المفافيم: 
فإنها مجرد تنويع مركب على نفس مفهوم الطبيعة/المادة, فالمنفعة والجنس 
والطيقة لابد ان فشر فئ:تهاية الأمر وفي: التحليل:الأخين تفسيرا ماديا . 


والمطلق العلماني النهائي والمرجعية النهائية المادية كما أسلفنا هو 
الطبيعة/المادة. ولكن ثمة تطابقاً شبه كامل بين الصورة الكامنة وراء 
الطبيعة/المادة باعتبارها 2 فلسفياً وصورة السوق/المصنع: 


اوو اا شامق لة غه وات لشفل اوا 
باسره وها هو قد امتد ليشمل العالم. 


2 السوق/المصنع شيء منتظم متسق مع نفسه., خاضع لقوانين ثابتة منتظمة 
مطردة واضحة بسيطة رياضية حتمية والية. 


اوو الم لا ركقوت:بالفرة ؤلا بالقنا ولا بالخصوضيات: ولا بالعائنات 
أو القيم الإسبانية::فهن يتجاوز الانسان ولا يتجاورة الانسان. 


4 التسوق/العضة كرك فشكل تلقاتي آل عسي قافن الفرض :والطلت 
الآلية الرياضية الصارمة الكامنة في السوق ذاته. 


5 السوق/المضع' يخوق:داخله:قوانيته وكل هااتختاخه لفهمه: وهو :واخب الوجود 
في النظم الرأسمالية والنظم الاشتراكية على حد سواء. 


ولا ندري هل تبثى المفكرون العلمانيون الشاملون اليات السوق/المصنع . 
كمقولات لإدراك الطبيعة كنظام واحدي الي شامل وكمرجعية نهائية مادية, أم 
تمت دراسة الطبيعة/المادة واإستخدمت مقولاتها لناسينين السوق/المصنع 
وتنظيمه على هديها. وعلى كلّ, فإن هذا أمر ثانوي إذ يظل هناك هذا التطابق 
المدهش بين الطبيعة/المادة والسوق/المصنع. والإنسان الاقتصادي هو الإنسان 
الطبيعي حينما يذهب إلى السوق والمصنع فيذعن لقوانينه التي لا تختلف عن 
قوانين الطبيعة/المادة. 


ولا يختلف وصف دعاة الداروينية الاجتماعية للسوق عن وصفهم للطبيعة/المادة, 
فالواحد يكاد يكون هو الآخر. والصراع من أجل البقاء والبقاء للأصلح هي قيم 
تهانية:مادية تهتمن على السوق هيمها على الطبعة/المادة :وعفلية النطور هى 
عملية مندفعة من داخل المادة تهافا صنل آليات السوق. وحينما تتم عملية 
الترشيد والحوسلة (التي تفرض الواحدية على المجتمع). فهي تتم في إطار 
وة الطبيفة/المادة. وا لنتوى/القصتة؛ 


والسلعة من المطلقات العلمانية والمرجعيات النهائية المادية الأخرى, وكذلك 
راش المال رف ك الخال باعتيارها:المغبار الماد الاب الذي لا و 
تجاوزه). . وفي المنظومة القومية العضوية, يیصبح الشعب العضوي هو هذا 
المطلق: أما في الفنظومة الامبريالية فالمطلق هو الحضازة الغربية وعن غ2 
الركل الاس (او شى ةد فن هذا القبيل).. ويمكن الغول بان مفهوم التقدم 
(المادع) هو واحد من اهم المطلفات العلمانية. والفطلق الغلماني كافن ولكنة 
ليس ساكنا, ولذا فهو يتغيّر ويتلون حسب المرحلة التاريخية. 


ومنذ منتصف الستينيات ضيف عنصر ثالث وهو مؤسسات اللذة بحيث أصبحت 
دورة الإنسان ثلاثية: الإنتاج في المصنع, الاستهلاك في السوق, اللذة في الملهى 
الليلئ:(أى أق ادل موضوعي) ولكن هذه الإضافة لم تقر من البنية الاساسية 
الواحدية الشاملة. 


وى الان الاي عى لفون لبا ديفن وا اي ی و 
مؤسيسة الذول المطلفة. التي اصح أهم الية من اللات العلمده دال ادراق 
المزاعل الأول م قاف نة الخترياليه اا التمودج الات :فى بف 
العالم منذ نهاية القرن التاسع عشر. 


فيرف سين تائ أن القولة هي اكد المتقسيمات القع ضا بذ الإسنان :قرا من 
حالة الظبيعة رمن الناخية البتيؤية الفلسفية يطبيغة الخال قالدولة ع قفاوا 
شاملاً ومستمراً يشمل الوطن بأسره. وهو قانون انت مطرد حتمى.الن: كامن 
في الدولة. وهي لا تكترث بالفرد أو بالإنسان, فهو مجرد وسيلة لتحقيق غاياتها 
ومضلحتها: والدولة "واحبة الوجود” في النظم الحديتة: وبهدا المعنى تعد الدولة 
التحقق الكامل والأمثل للمطلق العلماني (ومع هذا نلاحظ أن السوق والمصنع 
واللذة تنازعانها المطلقية والمرجعية النهائية). 


ونحن نذهب إلى أن الإنسان الحديث تم تدجينه وتحويله إلى سبمان متكيف مع 
المجردات المطلقة اللاإنسانية (مصلحة الدولة ‏ قانون الحركة... إلخ) من خلال 

تارات فال العوذة للطبيعة" . دل هذا الشعان هو فى وان الامر دعو 
للإنسان لأن يعود لحركة المادة ويقبلها ويذعكن لها, متجاوزا بذلك وجوده المتعين 
وحسه الخلقي وخصوضيته وفرديته وفطرته الإنسانية, أي أن عملية تنميط 
الإنسان وبرمجته وتشيئه تتم تتم من خلال تدريب وجذانة لف قبول الطبيعة/المادة: 
هذا الكيان غير الإنساني المتجاوز للإنسان, باعتبارها المرجعية النهائية. 


وقد بدأت المتتالية العلمانية بأن جعلت الإنسان هو المطلق العلماني ومركز 
الكون والمرجعية النهائية المادية (التمركز حول الذات). ومع تصاعّد معدلات 
الترسيد والحويملة: بدا الإنسشان نرا خخ كفطة مرجفية, وظهوت متطلقات ماقية 
علمانية غير إنسانية, مثل الدولة المطلقة (التمركز حول الموضوع). تشكل هي 
نفسها المرجعية النهائية المادية. وكان كل هذا يعني أن الكون يظل في حالة 
تفاسك ودا بنية واضحه يمكن: للعقل: تفقسيرها: ولذا نظل هناك ميتافيزيقا 


وشار المر كرفي كل عاضر الوذه وتتجمة من غلالها جا بلا اتسين ولا 
تفريق, فيتم التساوي فيما بينها وتسويتها. وفي هذه الحالة, يختفي المركز 
ويتلاشى وتختفي المرجعيات النهائية المادية إلى أن يصب المطلق هو 
الإجراءات. فيظهر ما يُسقَى «أخلاقيات الصيرورة», أي أن يتم الاتفاق بين 
الجميع على أن المركز والمرجعية النهائية وما لا يقبل النقايش 00 
والتفقاوض بشأتها. GSS.‏ الماكده السانا: 


والحضارة العلمانية الغربية, بهذا المعنى. حضارة فريدة تماماً. فلأول مرة في 
تاريخ الإنسان يلقى الهدف والغاية ويتحرر المطلق منهما (فيصبح لوجوس بلا 
تيلوس وميتافيزيقا بدون أخلاقيات). وهذا هو الإدراك الأساسي الكامن وراء عالم 
ما بعد الحداثة, فهو عالم ضفي وطهّر تماما من المطلقات والمرجعية النهائية, 

فلا مركز ولا هامش, وإنما ا مساو ل eS‏ 
مُتميز لأي لشيء وضمن ذلك الإنسان, ولذا فهو عالم خال من المعنى, لا يمكن 
للذال أن برتيط افيه المد لول لاه عالم لا يحوي على أي :فظلق بريظ بين 
التفاصيل كلها؛ عالم نسبي تماما ولكنه مع هذا يخلع المطلقية على النسبية. 
فالمرجعية النهائية هي إنكار المرجعية. والمطلق الثابت الوحيد هو النسبي 
المتغيّرء وهذا ما بع يعبر عنه الفكر المادي بالقول ل ثبات إلا لقوانين التغير". ومع 
هذا تظل هناك ا وفكرة البقاء للأقوى باعتبارها ال حه الوحيدة الثابتة 
في عالم الواحدية السائلة وما بعد الحداثة والنظام العالمي الجديد. 


اللحظة العلمانية الشاملة النماذجية 

أشرنا من قبل إلى اللحظة النماذجية كمفهوم تحليلي. ونحن نشير إلى اللحظة 
العلمانية الشاملة النماذجية باعتبارها «لحظة الصفر العلمانية», أي لحظة هيمنة 
نمودج الواحدية المادية هيمنة كاملة لأن أسطورة الاأصل العلمانية اإشاملة تذهب 
إلى أن العالم ظهز بالضدفة المحضة:من.مادة أولية تتبائلة غير مشكلة: ومن 
خلال تفاعل كيمائي بسيط أنتج خلية واحدة لزجة تطورت بالصدفة حسب قانون 
ضارم: تم نمت وتظورت إلى أن اصبحت الإنسان الطبيعي: (المادي :ذا العقل 
الذي يشبه الصفحة البيضاء الشمعية والذي لا يتمتع بأي انفصال عن الطبيعة. 
فهو بغير هوية محددة ولا يمكنه تجاؤز ذاته الطبيعية 5 الطبيعة/المادة, وهو 
تنس خاضعا تماقا لقواتين الضرورة والضيرورة لا بعلل :فكاكا منهاء أى أن كل 
لحظات وجوده هي وله ا فهي لحظة حنينية كاملة. 

ولكن نقطة الصفر لا تنصرف إلى الأصل وحسب, وإنما تنصرف إلى النهاية, 
فنهاية النموذج العلماني تفترض أن الإنسان سيكون متحكماً اما في واقعه 
متمركزاً تماماً حول ذاته فهو كالإله يتجاوز الخير والشر والبكاء والضحك؛ ومن 
ثم يصل إلى نقطة نهاية التاريخ وقمة التقدم والفردوس الأرضي. ولكن هذه 
اللحظة. رغم صلابتهاء هي أيضاً لحظة جنينية يفقد فيها الإنسان مركزيته وحدوده 
وهؤيته واستعلالة عن الطبيعة فيضي خا لا يترا من الكل :الدولة ١٠ل‏ 
الطبيعة ‏ الطبقة العاملة. وتسود الواحدية المادية, فيصبح الكون واحدياً مإدياً 
ا متساوية أجزاؤه. ولحظة البداية. شأنها شأن لحظة النهاية. هي أيضاً لحظة 
تراز نسفير حيث يمكن لأي شيء أن يحل محل أي شيء آخري ويصيح قابلاً 
للاستعمال والتنقل والنقل والترحيل. وهي لحظة تشيؤ وتسلع وتوتن» إذ تسري 


على الإنسان نفس القوانين | التي تسري على الأشياء وتصبح الطبيعة/المادة هي 


واللحظة النماذجية يمكن أن تكون لحظة فكرية, أي أن تتحقق في : نسق فلسفي 
يصل صاحبه إلى ما يبتصوره جوهر الأمور والواحدية المادية التي تسود ود العالم: فلا 
تغشى عيونه غشاوة, ويمكن أن تكون لحظة فعلية, أي أن تتحقق في الواقع 
نفسه: يحاول شخص أو نظام اجتماعنى أن يحقق النموذج بحذافيره ويفر ضه 
فرضاً 17 الواقع (كما حدت: فى ألمانيا الثارية وروسيا الستالينية): 


ولل فن اهم الفلاسفة العلمانيين الشاملين, من منظور اللحظة النماذجية 
الفكرية: الفيلشوف توماش هويز الذي تشكل كتاباتة لحظة تعن للتموذح 
العلماني: الشامل ولواحديته المادية:الضازمة ولمرجعيية الماذية الضراعية 
الوحشية ولإنكاره حرية الإنسان وإرادته ومقدرته على التجاوز. وقد تبعه إسبينوزا 
بخطابه الهندسي المادي الصارم حيث تختفي أية غائية أو تجاوّز ويغيب الإنسان 
تماماً في المجردات اللاإنسانية. وقد أثار هذا الوضوح والتبلور في النماذج قلق 
كثير من الفلاسفة العلمانيين+ ققاموا بمحاولات يائسة لإضافة محسئات فلشفية 
وتناننات ظاهوية وافيف: ولهل الحدل ‏ المتحلي:هو اهم :محاولة في هذا المُضهار: 
إذ يصر على جدلية الواقع وعلى التجاوز المستمر للمعطيات الحسية للواقع, 
ول مع هذا ينحدر إلى نقطة الصفر العلمانية مرة أخرى مع التحام الذات 
بالموضوعء ومع نهاية التاريخ حين يتحقق العقل الكلي والمطلق في التاريخ 
والطبيعة. وهي النقطة التي ينتهي فيها التجاوز. 


وقي الفلسفات الماركسية: تطل قط الصف العلمانية في عتارة فى التخليل 
الأخير وفي نهاية الأمر". فأمام التنوع اللامتناهي للعالم, أدرك أصحاب النموذج 
الها السا مل أن ماك اليا من الأفكار والأحلام والاختيار الحر والقيم وكان 
عليهم رده إلى الطبيعة/المادة حتى تسود الواحدية. ولذا سمي عالم الأفكار 
المد ادالاد الهو دى و ضف بانة لن لد و جور فشي فهو مجون خا هون 
تابعة (بالإنجليزية: إبي فينومنون 01011©1101761001ع), وتعبير باهت عن البناء 
التحتي ليس إلاء ويصبح الجهد المعرفي هو فك شفرة البناء الفوقي من خلال 
البناء التحتي. ويمكن تفسير سلوك الإنسان بهذه الطريقة, من خلال فهم حركة 
المادة, فهي المرجعية النهائية, فيْفسَّر سلوك الإنسان من خلال العناصر 
الاقتصادية أو من خلال الجنس اومن خلال ما ر يسمي «إرادة القوة», فكل لشيء 
"في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير إن هو إلا مادة 'يُردٌ إلى المطلق العلماني 
النهائي (الطبيعة/المادة) فيّرد الباطن (الروحي الفوقي) إلى الظاهر (المادي 
الى وتر الهوية (الخاضة) إلى القانون العامة وجل ما فو جر إتشاني مجحل 
فاءهو إنشساني (تراتسفير): ويتضح نا أن العقل (في التخليل. الأخير) لبس إلا مادة 
تتراكم عليها الاأحاسيس, وان الإنسان (في نهاية المطاف) ليس سوى جزء من 
الطبيعة, وأن عقله (في تهابه الأمر) ليس غير صغ عاد راء تراكم اا 
الأحاسيس المادية التي تسجلها الأعصاب, فتصبح كل امور متساوية نسبية 
خاضعة للقياس. ويتم كشف كل شيء (أي تفكيكه). ومن ثم, يتحقق النموذج 
تماماً في اللحظة النماذجية وتطل الميتافيزيقا العلمانية الشاملة بوجهها العرمي 
القت حت تقض السا نونماما وة إلى ما هو دون الأسان :وما كان كاقناً 


في في النموذج نفج اها ولهو اق الفكثر العلمانن الف ال لس فكرا 
تفكيكيا بطبيعته وحسب وإنما هو فكر تقويضي كذلك (وفكر إبادي). 


ونقطة الصفر العلمانية يمكن أن تأخذ شكلاً شاملاً. وهو ما يتضح في الخطاب ما 
بعد الحداثي, وتستخدم كلمة «أنوريا «aporia‏ للإشارة إلى نقطة الصفر 
العلمانية, وهي كلمة يوتانية تى «الهوة التي ليس لها قران خبت نضح العالم 
هوة من التقوب الو دا ءل كل شىء مقط المظلقات العلماتية وغ 
العلفاتية كافة: وتسيقط المطلقات الدئية والمادية على خد سواء حتى تصل ال 
عَالم:شائل لا نسف فيه ولا مرجعيات.ولا تجاور. 


ويمكن القول بان ما بعد الحداثة هي تحفّق للعوامل التفكيكية داخل ا 

كاملة وصيرو 8 اة 0 شاملة. وإذا كانت المتظومة التحدينية قد أكّت إلى 
تفكيك الإنسان وإحساسه باللامعيارية (الأنومي): وإذا كانت الحداثة هي احتجاج 

الإنسان على ما يحدث له فإن ما بعد الحداثة هي تطبيع كامل لهذه اللامعيارية 

وتعبين عن تقل الإنساق لحالة التَشَدّؤ التاعمة عن التحديت: 


وحتى نزيد المقدرة التحليلية لمفهوم نقطة الصفر العلمانية 
سنشير إلى ثلاث لحظات علمانية شاملة ا 


أ ) اللحظة السنغافورية ويظهر فيها الإنسان الاقتصادي. 
ب) اللحظة التايلاندية ويظهر فيها الإنسان الجسماني. 
ج) اللحظة النازية (والصهيونية) ويظهر فيها الإنسان الطبيعي/المادي أو الإنسان 


كمادة محضة. 


والإنسا قف هذ الحالات حجفيعا ‏ اسان :طنيفن وظنقي: تع ف فی ظا 
وظائفة العيولوجية والاضماعة. 


أ) اللحظة السنغافورية: نسبة إلى سنغافورة, وهي بلد صغير في آسيا يتسم بأنه 
بلا تاريخ ولا ذاكرة تاريخية ولا تقاليد حضارية أو منظومات قيمية راسخة, ولذا 
يمكن ببساطة تجاهلها كلها أو تهميشها حتى يتحول الإنسان إلى وحدة اقتصادية 
ذات بعد مادي واحد قادرة على الإنتاج والاستهلاك والبيع والشراء. وتصبح البلد 
كلها مجموعة من المحلات والسوبر ماركتات والفنادق والمصانع. وينظر الناس 
إلى أنفسهم لإ كبشر وإنما كوحدات إنتاجية استهلاكية. وقد أصبحت سنغافورة 
حلم كثير من أعضاء النخب الحاكمة في العالم الثالث التي تفهم التنمية في إطار 
اقتضادى محض.» .والرؤية الشتغافورية هي الروبة المويمنة على المتظمات 
الدولية مثل صندوق النقد والبنك الدولي التي تعطي القروض في هذا الإطار 
الاقتصادي السنغافوري المحض. وقد اقترح أحد كبار الخبراء في البنك الدولي 
داك قرة أن تخلض الدول الغرضة من تغاباتها التووية والغوادة الكيميانية. وغيرها 


من العوادم بإلقائها في البلاد الأفريقية نظير إعطائها بعض المعونات الاقتصادية, 
وهذه رؤية سنغافورية كاملة ترى البلاد لا باعتبارها فنادق وأسواقاً ومصانع وإنما 
باعتبارها مقلب: نفاياث: 


والسنغافورية لحظة افكت بتلابيب مجتمع باسرة: ولكن اللحظة الستغافوزية 
الواحدية يمكن أن تظهر على هيئة أفراد. ففي الاتحاد السوفيتي ظهرت فكرة 
أبطال الإنتاج» وهم بشر (مثل ستهانوف) كانوا يكرسون حياتهم كلها لعملية 
الإنتاج بشكل يفوق حدود طاقة البشر (وقد انتهت حياة ستهانوف بان أاضيت 
بالعديد من الأمراض, كما طهر ان كثيرا فن تطولانة كانت مجرة اكاذيت ]غلانية): 
كما أن كثيراً من نظريات الإدارة في الولايات المتحدة ذات طايع سنغافوري 
واحدي كامل. فهي نظريات تدعو إلى إخضاع جميع حركات العامل وسكناته 
للدراسة حتى يمكن توظيفها تماماً في خدمة الإنتاج لكي يصبح الجميع أبطال 
إنتاج. وتقوم الإعلانات التليفزيونية بتحويل الجميع أيضا إلى أبطال استهلاك 
والدعوة إلى النتقوق الشرق اوسطية في عالمنا العربي الإسلامي هي 50 
لتحويل الإنسان العربي الإسلامي إلى إنسان سنغافوري بحيث تتحول كل بلادنا 
إلى بوتيكات وسوبرماركتات. 


ب) اللحظة التايلاندية: نسبة إلى تايلاند. وهي بلد آسيوي أصبح قطاع البغاء فيه 

5 مصادر الدخل القومي وتكوّن فيه لوبي قوي من ملوك البغاء 
الزات حتى أصبح من المستحيل الآن تخثّل تايلاند بدون هذا القطاع البالغ 
الأهمية. واللحظة التايلاندية تعبير عن الإنسان الجسماني حيت يتخول,الإنسان 
تماماً إلى أداة للمتعة (في عصر ما بعد الحداثة والاستهلاكية العالمية). وإذا كانت 
الدعوة إلى تجويل كل البلاد إلى تايلاند مسألة صعبة: إذ يفزع الناس من نزع 
القداسة تماما عنهة: الآ إن الحديث عن السباخة وتطوير القطاع السياحى جح 
عاد نزعة تايلاندية عميقة يتحاشى الجميع مواجهتها. 


ج) اللحظة النازية (والصهيونية): وهي أهم اللحظات النماذجية وأكثرها مادية, 
لأنها تعبير مباشر عن الإنسان الطبيعي/المادي, الإنسان كمادة هحضة وكقوة 
إمبريالية مادية كاسحة. فالمجتمع النازي کان يعتبر الانتسان كائنا طبيعيا مرجعيثة 
النهائية هي الطبيعة/المادة ومرجعيته الأخلاقية المادية هي إرادة القوة, ولهذا 
نظر الى الشر جميعا باعتا رهم قاذة اشتعمالية يمكن توظيقها قيقوم. الأقوق 
والأصلح (من الناحية الطبيعية/المادية) بهذه العملية لصالحه. ومن هناء تم تقسيم 
الستكر:.من متظور فادق ردد إلى اشخاص اقفن واشتخاض 9 نافعین» وتقدرّر 
إبادة بعض غير النافعين منهم ممن لا يمكن إصلاحهم وتحويلهم إلى عناصر 
منتجة, وذلك بعد دراسة علمية تمت من منظور مادي علمي رشيد. 


ويمكن القول بأن معسكر الاعتقال هو مجتمع واحدي مادي نماذجي تم التحكم 
في كل شيء داخله, وضمن ذلك البشرء وطدفت لبهم مادج رناضية,صارمة 
ذات طايع هوبزي وإسبينوزي تم تطهيرها تماماً من ظلال الإله فلا رحمة فيها ولا 
تراحم, ولا مجال فيها لآئة غائيات أ و مرجعيات إنسانية لأنِ ال ىة الوحيدة هي 
المنفعة. الماذية وإرادة القوة: ولذا ا كل إنسان رقما حتى يمكن إدارة 
المعمسيكر: بكفاءة شديدة,:وتكةل الإسيان الى مادة استعمالية ود منها الظاقة 


(عمالة رخيصة) أو سلع (تحويل العظام إلى سماد, والشحوم الإنسانية إلى 
عون «الشعر الوشيدت إلى فُرش... إلخ). وعلى هذا النحو, تم تعظيم الفائدة 
وبعرٍ دم 


وبالمثل: :لا تعتثر اللحظة الضهيونية انخرافا عن الفكر العلماني الشامل 
الإمبريالي, بل تمثل تبلوراً حاداً له. فانطلاقاً من الطبيعة/المادة باعتبارها 
المرجعية النهائية المادية ومن إرادة القوة وأخلاق الغاب (باعتبارها المرجعية 
الأخلاقية المادية) نظرت الصهيونية إلى فلسطين باعتبارها أرضاً بلا شعب (أي 
آنا استعدت العتضر الانستاني منها) وخولت كلدشنيء إلى ماذة: فأضيحتة 
فلسطين أ رضا تُستعّل, وأصبح الفلسطينيون أنفسهم مادة بشرية ثُنقل وتُباد 
وتستعقل: وج التهود:ايضا مادة بشرية يتم تخليص أوربا منها عن طريق نقلها. 
ولحظة تبلور النموذج العلماني هي عادةً ‏ كما أسلفنا ‏ لحظة ترانسفير. حيث 
يصبح كل شيء قابلاً للاستعمال والنقل. 


واللحظات النماذجية الثلاث (السنغافورية والتايلاندية والنازية) ليست منفصلة 
تماما فهي.جميغا لا تغترف الآ بالطبيعة/المادة والواخدية المادية وتحول الإنسنان 
إلى مادة نافعة وتنزع عنه القداسة وتعريه من إنسانيته (بالإنجليزية: دي نيود ع0 
«(nude‏ وهو ما نسميه «الإباحية المعرفية» حيث لا حرمات ولا مطلقات, وحيث 
يترك الإنسان عارياً تهاماً أهاة مؤسسة قوية تدور في إطار المرجعية المادية 
الكامنة والنفعية الداروينية التي تقوم بحوسلته وتوظيفه. فإذا كان العالم مادة, 
وإذا كانت كل الأمور متساوية, والإنسان مادة لا قداسة لها ليس إلاء ولا توجد 
سوى مرجغيات أخلاقية مادية,..فإن النشاط الجثسي - عل سبيل المثال - مجرد 
نشاط مادي, شأنه شأن النشاط الاقتصاديء ومن ثم يمكن النظر للطاقة 
الجنسية للإنسان باعتبارها طاقة طبيعية/مادية يمكن توظيفها داخل إطار السوق 
والمصنع, أي أن تصبح الطاقة الجنسية مادة إنتاجية استهلاكية. . ومن ثم يمكن 
أن تظهر تجارة/صناعة البغاء. وتصبح البغئئٍ من أدوات الإنتاج؛ وهي في الماخور 
(في تايلاند أو في أي مكان لا تختلف كثيراً عن أبطال الإنتاج في المصانع 
النيحؤفية أو الشركة ولا عدن التهتودي او الستلافي أو الفقوفين فى 
كرات الاعتقالء» اد حول الحمية الى هاذة استعمالية وظاقة ‏ .محض. 
فالإنسان في اللحظة السنغافورية يتحول إلى طاقة إنتاجية وإلى قدرة شرائية 
تصب في عملية الإنتاج والاستهلاك القومي.بينما يتحول, في اللحظة التايلاندية 
الى ظلافه تة تقدم حدماتها للمستيلكين من الساء:متحسن الدحل القومف 
وتعدل ميزان المدفوغات لخسات الوطن. وفي اللحظة الثازية والصهيونية: 
يتحوّل الإنسان غير النافع (اليهودي كمادة بشرية فائضة) إلى مادة استعمالية 
تزداد إنتاجيتها في معسكرات الاعتقال والسخرة أو في الدولة الصهيونية أو يتم 
التخلص منها في معسيكرات الإبادة حتسب مقتضياتالأمور (الأمر الذي نفيد 
الاقتصاد الوطني كثيراً). 


ونحن نعرف تماماً, من خلال معرفتنا بالترشيد الإجرائي أو الأداتي, وأخلاق 
الصيرورة, أن طبيعة العمل والهدف منه ليست لهما أية أهمية, فالمهم هو كيفية 
إدارته (الأداء والإجراءات) وكيفية توظيف الطاقة البشرية بأقل التكاليف ا 
أعلئى غانذء وببدة أن المجتمع الأفريكي الرشية شارك في هذه الرقية. أوغلى 


الأقل قطاعات مهمة فيه, فحينما قبض على السيدة سيدني بيدل باروز 5۷۵8¥ 
Biddle Barows‏ (وهي سيدة من أسرة باروز الأرستقراطية العريقة, التي أتى 
مؤسسها على سفينة الماي فلاور, أول سفينة نقلت المهاجرين الإنجليز إلى 
الولايات المتحدة): وجبنما وجهت إليها تهمة إدارة خلقة ذعارة قي نبويورك»: 
انطلقت من رؤية واحدية مادية صارمة ترفض أي تجاوز او ثنائيات افعشات 
وبينت بما لا يقبل الشك أن الدعارة عمل استثماري» بيزنس 5655أ05ا0 (وهذا لا 
يختلف عن خط دفاع أيخمان عن نفسه, وهو أنه موظف حكومي ينفذ ما يَصدُّر 
له من اوامر). وبعد فترة قصيرة من التردد, نفض الناس عنهم أية مرجعيات 
ينا فيزيقية متخلفة ونقلوا الرونة الواحدية العادية واستظاعوا أن بنظزوا الى 
سيدة الماي فلاور بشكل موصوعي: وتحولت قصتها من قصة صاحية ماخور, إلى 
حياة ا فلاور ف أو حياة تيد دق بيدل ناروز ا 0 هذا الكتاب ر 
من أهم الكتب المُتداولة وحققت المؤلفة أرباحاً خيالية منه (كما هو الحال دائماً 
مع مثل هذه الكتب في عصر الفضائح والترشيد الإجرائي). وبعد ذلك بعامين, 
صدر كتاب لنفس السيدة, وكان أكثر إجرائية, فقد كان ر يسمى آداب الماي 
فلاور: قواعد السلوك للراشدين المثقفين 106 عأأعنانتاع Mayflower Manners:‏ 
.Consenting Adults‏ وعبارة " كونسنتج ادلتس " التي ترد في العنوان هي عبارة 
قانونية شين الى أ ش جضن مالغين يعازسان الجنسن معا برضاتهها:.واذا 
فعملهما شأن خاض بهما. وفي هذا الكتاب قامت المدام الواحدية المادية 
الصارمة بتعليم النساء كيفية التصرف بلباقة في الفراش, باعتبار أنها راكمت 
الكثير من المعرفة في مجال تخصّصها: وبعد:ذلك بغام.واحد::قامت نفس السيدة 
الرا ف في مخالها الموضوعبة في أذائها بتدريس-مقرر في إحدى المدارس 
الحرة عن هذا الموضوع. ولا ندري هل ستنتقل إلي المعاهد العليا وأكاديميات 
البخوت المفتخصصة أم لا؟ وهل ستؤسسين: تخضصا أكاديميا جديدا؟ وعلى كل 
م إحدى مؤسسات الرفاه الخيرية (المجانية) في أسترالياء 0 إحدى 
لارسية للبغانا حتى: يمكتون تخسن أذانمن قى سناعات الل الشاقة والمضنية. 
وحينما سئل أحد مسئولي الدورة عن الحكمة من وراء ذلك, أجاب بحياد شديد 
رشبد بان النخضص هو إحدى سفات العضر وان كثيرا من عاملات: الحنس لا 
يعرفن قواعد الصحة التي يجب مراعاتها ومناهج الأداء المختلفة وحقوقهن 
وواجباتهن (وهذا هو قمة الترشيد الأداتي). 


ويُلاحظ علمنة المضطلاحات المستخدمة في وضف عملية تحوٌّل الإنسان 
المتكامل المركب إلى إنسان طبيعي وظيفي ‏ اقتصادي سنغافوري ‏ جسماني 
تايلاندي ‏ إمبريالي نازي ا ضوف هل وهذا 6 مُتۆّقع ,تماما متسق مع نفسه 
فاللحظة العلمإنية الشاملة النماذجية هي لحظة تشيِّوْ كامل وواحدية مادية, 
ولذا فإن ما تضل» لوصف الأشياء, يصلح لوصف الإنسان, واللغة المحايدة تجعلنا 
ننسی إنسانية الإنسان. فلم يكن النازيون يتحدتون, مطلقاً عن "الإبادة' ' وإنما 
عن "الحل النهائي". ولم تكن "أفران الغاز" سوى "أدشاش "تستخدّم من أجل 
الصحة العامة. ولا يتحدث الصهاينة عن فلسطين وإنما عن الأرض التي جاءوا 
"لزراعتها "لإ لاغتصابها). ولا يتحدة: أحذ أثناء اللحظة' السنغافورية عن توظيفة 
الإنشان وتسلعه وإتها عن ''تحسين مستوق المعيشة ؤزيادة الإنتاج: :وتوفين 


الرفاهية والرخاء لأكبر عدد ممكن", دون أية إشارة للأبعاذ الكلية والنهائية. وتحبيذ 
المصطلحات في حالة اللحظة التايلاندية يستحق قدراً من التوقف, فإذا كان 
تحييد المصطلح في حالة اللحظة النازية ماساوياء e‏ ولا شك كوميدي. إذ 
يتحول البغاء إلى أهم القطاعات الاقتصادية (كما هو الحال في بعض الدول 
الأسيوية). ومن ثم, تصبح البغيّ (التي يُقال لها في اللغة التقليدية «بروستيتيوت 
ع]لاأنا0/05») في بداية الأمر مجرد عاملة جنس (بالإنجليزية: سكس وركر Sex‏ 
'ع01). عضو في البروليتاريا الكادحة تقوم بنشاط اقتصادي منتج, ثم تتحول 
بالتدريج إلى بطلة قومية. وبعد قليل, قد يصبح من واجب الجميع أن يؤدوا 
واجبهم القومي بتجريد كامل وحياد شديد. (والعياذ بالله). 


ولكن ليس بإمكان أحد أن يتحلى بمثل هذه الشجاعة وهذا الحياد (إلا فيما ندر) 
فاليزتس ‏ والحفة لله لا يمكتهم: نزع القداسة كن ذواتهم تقافا وببساطة. 


الباب السابع: الثنائية الصلبة والسيولة الشاملة وما بعد الحداثة 


الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة: نمط حلولى مادى 
عام 

ا الشاملة (وحدة الوجود المادية) هي منظومة حلولية كمونية تتبع نفس 
تمظ النماذج الحلولية الكمونية الواجدية المادية. وتضاعد معدلات العلمنة 
والتحديث هي في جوهرها تصاعد معدلات الحلولية الكمونية, ومن ثم نجد أن 
متتالية الحلولية الأساسية (واحدية ذاتية - واحدية موضوعية ثنائية صلبة تمحى 
لتهيمن الواحدية الموضوعية المادية ‏ الانتقال من الصلابة للسيولة) تتبدى 
حلقاتها داخل الفكر والمجتمع العلماني. وتبدأ المتتالية بإعلان أن العالم (الإنسان 
والطبيعة) يحوي داخله ما يكفي لتفسيره وأ هناك كلاً ثابتاً متجاوزاً ذا عرض 
وغاية, ولكنه رغم أن هذا الكل يتسم بالتجاوز إلا أنه يوجد داخل عالمنا المادي 
(الحياة الدنيا) في الزمان والمكان. هذا يعني أنه يوجد نقطتا انطلاق للمنظومة 
التخديتية: الذات والمعوضوع: أو الانسات والطبيعة. 


1 الواحدية الذاتية: وتنقسم إلى عدة مراحل: 
أ ) الواحدية الإنسانية (الهيومانية(: 


نقطة الانطلاق الأولى لمشروع التحديث والعلمنة الغربي هي الإيمان بصرورة أن 
يواجه الإنسان الكون دون وسائط, حرا تماما من فيود الحضارة والتاريخ 
والأخلاق, يرفض أية غيبيات إن ثوابت ت أو مطلقات متجاوزة لعالمه المادي ولحدود 
عقله. فالإله إما غير موجود وإن وجد فهو لا يتدخل في شئون هذه الدنياء ويتركها 
للاإنساق برها حنيسه ما يراه. وهو إنسان متم ركز تماما حول ذاتة:التئ:لا حدود 
لها ولا قيود عليها, يرفض كل القيم القبلية والتعميمات والتجريد. يعيش حسب 
قوانيته العا فض الفريدة التابقة من دان فهو مرجعية ذاته ومقاش كل شىء لا 


کن فخا سي اه معايير خاصة. والعقل بوسعه من خلال التعامل مع الواقع 

الطبيعي والتاريخي, ودون آبةحاجة إلن وجي إلهن: أن يصل إلى تفسير كلي 

شامل لهذا العالم وأن يولد المنظومات المعرفية والأخلاقية والجمالية اللارقة 

لأن يسير حياته. وهذا يعود إلى وجود تماثل كامل بين قوانين العقل وقوانين 

الطبيعة. وعقل الإنسان الرشيد يولد لغة رشيدة, يمكنه عن ا اللواضل 

والحوار ومراكمة المعرفة, ويمكنه أن يدرس التاريخ س احتكاك الإنسان 
بالطبيعة) فيزداد الإنسان وعياً وإدراكاً لما حوله ويزداد تقدّمه. 


كل هذا يعني وجود حقيقة كلية (قصة عظمی) وان الإنسان هو الذي يدركها 
ويعيهاء فهو إذن الكل الثابت المتجاوز. لكل هذا يعلن الإنسان أنه سيد الكون 
والمخلوقات بلا منازع, ومركز العالم, بلا منافس, يتجاوز كل لشيء ولا يتجاوزه 
شيء, لديه نزعة بروميثية فاوستية لأن يبتلع الكون بأسره ويهزمه ويُسخّره, فهو 
إنسان إمبريالي كامل, الطبيعة بالنسبة له مجرد مادة استعمالية 

رفا ويحوسلها. اطا من هذا الاق ن اول هااا سان ان رو 
حوهرة الإسناني الول عن اليف الاو علبها وان حاو 
الطبيعة/المادة .بل ظبيغته-القادية :نفسها.بقوة ازادته: وان يفرض دات الإنسائية 
عباتا ناتشاعا المشتركة. أف ياسم الإنساننة جفعاء (تأليه الان وإنكار 
الطبيعة والإله). وقد ولد من رحم هذه الرؤية المشروع التحديثي في مراحله 
البظولية الأولى: والفكز الإنسانى الهروماني وفك حركة الأسفارة: 


ب) الواحدية الإمبريالية والعزقية: 


نتخذثك الانسشان الذي بو كد جوهرة الإستاتئ تاشم كل الشو ولكن فى غنات أنة 
مرجعية متجاوزة لذاته الفردية, ينغلق الإنسان على هذه الذات, فيصبح تدريجياً 
إنساناً فرداً لا يفكر إلا في مصلحته ولذته, ولا يشير إلى الذات الإنسانية وإنما إلى 
ألذات الفردية. حينئذ تصبح الذات الفردية, لا "الإنسانية جمعاء", هي موضع 
الحلول, فيؤله الإنسان الفرد نفسه في مواجهة الطبيعة وفي مواجهة الآخرين 
ويصبح إنساناً إمبرياليا. وحينما يستمد هذا الإنسان الإمبريالي معياريته من ذاته 
ال ضرا لت :الث تسععد الا ين سيج امانا عضرا يعادل أن يستعنة الاخرين 
ويوظفهم, بل يوظف الطبيعة نفسها لحسابه. وهنا تظهر الثنائية الصلبة؛ ثنائية 
الأنا والآخر (تأليه الإنسان الغربي وإنكار الآخرين(. 


2 الواحدية الموضوعية المادية: 


نقطة الانطلاق الثانية لمشروع التحديت والعلمنة الغربية هي الطبيغة/الماذة: 
التي تصبح هي الأخرى مرجعية ذاتهاء وموضع الحلول والكمون, ومركز الكون 
(اللوجوس). قوانينها تتجاوز کل شيء ولا يتجاوزها شيءء وهي قوانين لا هدف 
ولا غاية, ولا تمنح الإنسان أية أهمية خاصة. وهو ما يعني أسيقية 
الطبيعة/المادة على كل شيء, وضمن ذلك الإنسان, كما يعني أن الكل الثابت 
المتجاوز هو في واقع الأمر الطبيعة/المادة (تأليه الطبيعة وإنكار الإله والإنسان). 
ومن رجم هذه الرؤية.ظهوت الاسثارة التظلمة: النى ترى أن المشروء 
التحديثي (في إطار العلمانية الشاملة) هو في جوهره مشروع تفكيكي لا يؤدي 


إلى تأكيد مركزية الإنسان وإنما إلى رده إلى ما هو دونه (الطبيعة/المادة). وإلغائه 
اناا عفاد نيا ماديا ج كما يرهم فعلية ان نی رفية كلمقة مادئة ووو 
تجاه ذاته الإنسانية. ولكن المعرفة العلمية المادية معرفة موضوعية تنيع من 
نموذج الطبيعة/المادة, ولذا فهي ترفض الغائيات الإنسانية والخلقية. والحقيقة 
العلمية المادية منفصلة تماما عن القيمة, والعقل (المادي) الذي يقوم بعملية 
مراكمة المعلومات وتطبيقها أداة تفكيكية لا تحترم الخصوصيات والأسرار ولا 
تهتم إلا بالتشابه والتجانس والنفع. وهذه المعرفة العلمية المادية (رغم تجاوّزها 
للانسان وعدم اكتراتها:به).ستطق على الإنسان لترشيدة. وترشيد حياتة ثم 
لتفكيك العالم وتفكيك الذات الإنسانية. 


وتنشأ في إطار هذه المنظومة التحديثية العلمانية الشاملة, ذات نقطتي البدء, 
نائية كاب وال استقطاب ديد بين 'تموذ حص الهو الفتمر كن حول الذات 
الإنسانية (المتألهة المطلقة المغلقة) التي تصبح مرجعية ذاتها ومرجعية الكون, 
والتفودع المتعتر كز خول الطبيعة/المادة (المتألهة المطلقة المغلقة) التي ضح 
بدورها مرجعية ذاتها ومرجعية الكون. 

ولإلقاء مزيد من الضوء علي عملية الصراع بين النموذجين في مرحلة الثنائية 
الصلبة (التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع). سنورد بعض معالم كل 
نموذج وتجلياته. وسنرمز للتمركز حول الذات بالحرف (أ) والتمركز حول 
الموضوع بالحرف (ب): 


1 التشهركن حؤل الذا ت ووقم انتضار الذاف على الموضوع:والواحدية الذانية: 
الإنسانية الهيومانية والإمبريالية (تأله الإنسان وإنكار الكون). 


ب) ذوبان الذات في الطبيعة تدريجياً واختفاؤها وانتصار الموضوع وهيمنة 
الواحدية الموضوعية المادية (تاليه الكون وتكيف الإنسان مع الطبيعة وإذعانه لها, 
وإنكار الإنسان). 

2 أ) مركز الكون كامن في الإنسان, والإنسان مرجعية ذاته. 

ب ماكز" الكون كامة فقي الظطلييعة: والطبيعة مرععية كل شى وضمن ذلك 
الإنسان, ولذا يفقد الإنسان مركزيته. 

(Î -3‏ الإنسان مقياس كل لشيء, والإرادة هي إرادة القوة. 

ب) القوانين الواحدية المادية تسري على الإنسان سريانها على الطبيعة. 


4 أ) الطبيعة مادة يُسخّْرها الإنسان لاستعماله (فهي مجرد وسيلة بالنسبة 
للإنسان). 


ف الإنسان جرع فن الطبيعة::ولذا فهو محر :فى خدمة الموضوعويتعةل 
الإنسان (الغاية) إلى مجرد موضوع. 


5 ]) الذاتية الكاملة والاهتمام فقط بالعالم الجواني وبخبايا ذات الإنسان وأبعاده 
المركية والفظلفة. 


ي) الموضوغية المصمحة:والاهتمام ففظ بالعالم البزانئي وطح الأشباء 
وبالسلوك. 


6 |) الخضوضية المتفوظة ورقصض كل التعووداك: تهات الأفبران فلن 
الشواهة المادية المحسويية: 


ب) العمومية المفرطة وتقبّل المجردات والكليات اللاإنسانية والإذعان لها. 
كما يأخذ الصراع بين النموذجين الأشكال التالية: 

7 ) الصدفة وعدم التحكم واختفاء المعيارية. 

ب) الضبط الكامل للواقع والتحكم فيه والمعيارية الصارمة. 

8 أ) الإبهام وعدم التحدد وعدم الفهم والشك الكامل. 


ن) الوضوخ الكامل والتحذه الموضوعى: والفهم الكامل لعالم الأشياء:.واليقيتية 
الكاملة. 


ف أ) التغذدية المفوطة وزيادة الفعظيات الحسية: 
نن) الط :وقاهور خصارزة فط الغيان: 


وَلكن :وعم الضراغ نحن الطوفين نظلا هفاك مركن واخدة اها الإنسان اه 
الل الاد رة مدر ال :ولال فو الكل ل اله الان 
والطبيغي/المادى) الذى منم تحميع نسمات الئل قي التَظم الميتافيزيفية: 


الواعدية الؤاقية والعوضوغية والثائية الضلية فى“ الخضارة العربية ( عضر 
التحديث والحداثة) 
نمط الواحدية الذاتية والموضوعية والثنائية الصلبة هو النمط السائد في الحضارة 
الغربية الحديثة منذ عصر النهضة حتى منتصف الخمسينيات تقريبا (حين تبدا 
المرحلة السائلة الشاملة). ويتبدى النمط في المفاهيم الفكرية السائدة والتطور 
التاريخى والواقع الاجتماعي والحخضارى اليومى“ولنا أن تلاحظ أن الظبيعة/الفادة 
تتحول إلى المطلق العلماني والتنويعات المختلفة عليه (الحتمية التاريخية ‏ حركة 
ل - إرادة الشعب ‏ الفولك ‏ إرادة القوة ‏ عبء الرجل الأبيض - الدولة. 

- السوق/المصنع ‏ قوانين العرض والطلب). أما الإنسان فبدلاً من أن 
يصب بح الإنسان الطبيعي/المادي يصبح الإنسان الاقتصادي و الإنسان 
الجسيماني أو الإنسان الاشتزاكي أو الإنسان القومي. ورم تعر الأسماء 
فالمسميات واحدة والنمط واحد: فالإنسان (القومي أو الاشتراكي) يحاول أن 


نفكة ذاته سكل :مظلق وهي به لار أن ستو عت في حدى المطلفلاك 
العلمانية يتشكل كامل: وفي هذا المدخل ستحاول أن تدريين ديات التفظ علي 
هذه المشستؤيات“الفكرية والنازيخية:والاجتماغية وسترهز للتمركر حول الذاك 
الإنسانية بالحرف (أ) والتمركز جول الموضوع المادي بالحرف (ت( 


1 النزعة الإنسانية والنزعة الطبيعية المعادية للإنسان: 


أ ) بدأ تاريخ الفلسفة الغربية الحديثة بالفلسفة الإنسانية الهيومانية التي تتمركز 
خول الإنسان وتضغة بشكل كامل فوق الطبيعة, باعتبار أن له عقلاً قادراً على 
توليد معياريته وقيمه وغائيته من داخله يعيش في حالة حرية كاملة وإرادة واعية. 
فالا فيان او انات جمعاء. هيه موضع الخلول .وهر كر الكون: ته تح ليت هذه 
الهعومانية تدريحياً إلى فلسفة إنسانية غربية متكبرة متعجرفة تحوسل الطبيعة 
وتحلم بالتحكم الكافل قي الكون. ثم أضبح الإنسان الغربي هو وحذه هذا المركق 
(فالإنسانية جمعاء, مفهوم ميتافيزيقي, ماهية وجوهرا, متجاوز لعالم 
الطبيعة/المادة: والزمان والمكان). . ومن ثم بدلامن توظيف الطبيعة وتسخيرها 
للإنسائئة جمها يدا الإنتمان'القرني ف :جوييلة رة اليشق والطييعةة ا يندم 
حقوقة الفظلقة وباسم تفوقة الحضاري: فتخولت: الهنوفانية الى امتزيالية كاملة 
لا تعترف إلا بالقوة والتفوق العزقي باعتبارها المعايير الوحيدة. وهكذا تدهورت 
الهيومانية الغربية إلى إمبريالية وعرّقية وعداء صريح للآخر وللإنسان ككل. 


ب) كاف الفا هة الغ ر هة مد النوائة محوق دحا تعم ركز ا خول الطيعة /المادة 
والإنسان الطبيعي (ماكيافللي هويز د المادية الميكانيكية ‏ العدمية - التخرينية) 
ولكنه كان هامشياً. وبالتدريج, تراجع النموذج المتمركز حول الإنسان وتزايد 
التمركز حول الموضوع فانتهي الأمر بظهور نزعة واحدية مادية معادية للإنسان 
الهيوماني الغائل بخرية الإشتان وبمعدزتة على توليد معياريته وغائياتة مداخل 
ذائه.وثين له أن الطريق الوجيذ أمامة هو أن تذعن للقوانين المادية الختمية 
الفتفضلة عن القيم: والعائيات الإنسانية (وهو فا يعني التفي الكافل للجرية) وان 
يستمد منها معياريته. ثم سادت النماذج الكمية التكنوقراطية. 


2 المفهوم الكالفني للإله: 


أ ) الإله ‏ 3 يعبر عن نفسه في شواهد مادية محسوسة تزيد يقين المؤمن ن بخلاصه 
ا وهو اله يذوت في الافزاد وتسد من خلالهم (اتضار الدات رز 


ب) الإله لا ب يتسبر له غور فهو يختار من يشاء ومتى يشاء دون سبب واضح, ولا 
ال كراد ا ل ع ال اسه ا ا على 
الذات(. 

الإنسان البروتستانتي: 


أ) هو فرد مختار يغزو العالم باسم الإله (فهو تجسّد للإله). واثق من نفسه ومن 


مقدرته على الغزو (تمركز حول الذات(. 


ب) ولكنه فرد يعيش في حالة عدم أمن وفي خوف كامل مما حوله, فهو غير 
متأكد من رضاء الإله عنه ومن الخلاص؛ وهو دائم البحث عن شواهد في العالم 
المادي تقوم دليلاً على هذا الرضا وهذا الاختيار. والثروة من أهم علامات الاختيار, 
ولذا فهو لهت دائما وزاءها لا يكف عن مراكمتها (تفركز حول الفوضوغ (. 


4 ثنائية العقل الإمبريالي النيتشوي والعقل الأداتي البرجماتي 
(النفعية الداروينية(: 


|) تستظليع العقل: الفادى أن يتظر الى نقسة باعتيارة تسد ا لقواتين 
الطبيعة/المادة, وللمعيارية المشتقة منها والتي تتجاوز القيم والغائيات الأخلاقية 
والإنسانية. ولذا يتخلى هذا العقل تماما عن مفهوم الإنسانية العامة أو المشتركة 
أو الإنسانية جمعاء باعتباره مفهوماً غائياً أخلاقيا ميتافيزيقياً يمثل شكلاً من 
أشكال الثنات داخل خركة الفادة وضيروزتها:.:وشكلا من أشكال التجاور لقوا ين 
الطبيعة/المادة. ويعلن هذا العقل أنه فوق الجميع وانة مرجعية ذاته, ويصبح من 
حق العقل الإمبريالي المطلق أن يفعل ما يشاء للدفاع عن مصالحه وتحقيقها, 

ومن ذلك توظيف الآخرين وحوسلتهم. هذا العقل الإمبريالي هو عقل السويرمن 
من أعضاء النخبة. ممن هم فوق الإنسان. ولكن العقل الإمبريالي الذي يُوظف 
يفترض وجود المادة التي توظف, ومن هنا يظهر العقل الثاني. 


ب) الفقل الماذية يمكنه أن ننظر إلى تفسية تاعارز آن:وظيفقة "الأساستنة هى 
التكيف مع المعيارية الطبيعية/المادية والإذعان لقوانين الطبيعة/المادة, وحينئذ 
يصبح العقل المادي عقلاً أداتياً. أي عقل السبمن من أعضاء الجماهير. ممن هم 
دون الإنسان الذين يؤدون ما يوكل لهم من أعمال ويُوظفون في خدمة 
السوبرمن دون تساؤل عن المضمون الأخلاقي والإنساني للأوامر التي أتتهم من 
عل. وهؤلاء السبمن لهم أسماء برجماتية مختلفة: الإنسان البرجماتي ‏ الإنسان 
الوظيفي - الإنسان ا الإنسان ذو البُعد الواحد ‏ الإنسان المُرشد 0" 
فک ایل :ذائه وفك ا یری اسه 


5 السوبرمان 00۲-۳۵۸ )بالألمانية: أوبرم e‏ (ما 
فوق الإنسان) والسبمان 500-5307 )بالألمانية 
5 (ما دون الإنسان( : 


أ( بُلاكظ ظهور شخصيات بطولية خارقة ذات إرادة مستقلة مثل الزعامات 
الكاريزمية العلمانية التاريخية (المخلض العلماتي: هتلر ر وتسر د شقالية: 
فورد 9 روكفلر). وتظهر شخصيات ممائلة في الأب والسينما (فاوستوس . 5 

كبث ‏ بروميثيوس - باتمان 0 - طرزان). وقد ظهر في عصر النهد 
دون كيشوت الذي يتم ركز تماما حول ذاته ولا يرى إلا طواحين الهواء غير 
الموجودة وعالم الفروسية والمثاليات الذي انقضى. 


تن ا ور کات وة اھ لوا كلاق ا تفع مأ ر لما عض 
اوامر ولا تتمتع باية مقدرة على التجاوز, وايخمان هو مثل تاريخي حيد لذلك. 
وكذلك الإنسان العادي في الأدب الواقعي, والشخصيات التي تحاصرها ظروفها 
الاجتماعية أو الوزاتية, ومادونا إنسان ظبيعي. تفاماً لا تعانئ: من أ تركيي: كما 
ظهرت ات دون الا سای دراک ل واا ی كتج کو ال کا 
ظهر دون كيشوت في عصر النهضة, ظهر معه سانخوبانزا الذي لا یری إلا 
حماره, والطريق عند قدميه, ومصلحته المادية. 


6 حلم اليوتوبيا التكنولوجية (ونهاية التاريخ(: 


أ) حلم الإنسان بعالم منظم:ثماماً خاضع للقوانين التي سيكتشقها الإنسان 
ويتحكم فيها من خلال التكنولوجيا المتقدمة والتطور العلمي المذهل, فيصبح 
سيد الكونء وينهي الصراعات الطبقية والانحرافات الذاتية عن مسار التاريخ, 
ونتهي التارنة كما تعرفه.وينة| تاريخ حديد مقظم عقلاتي مفهوم جد فيه الذاك 
بالموضوع والتاريخ بالطبيعة والفكرة المطلقة بالمادة (على حد قول هيجل (. 


ب) يتحقق الحلم فيجد الإنسان نفسه يعيش في عالم تحكمه قواعد وإجراءات 
زو اغ ازم وحين هخد الدات «الموضوع ن كل الفوارق ا 
الدات مو ا ا 
البيروقراطية الصارمة, ا وتتحكم فيها ولا يتحكم فيها وتسيطر عليه 
ولا بسيطن علها فاليوتؤييا الكنولوجية البيروقراطية اله ةة سر على 
الحم ولاس واا 


7 الاشتراكية الإنسانية والاشتراكية العلمية: 


أ) بدأ الفكر الاشتراكي بالحديث عن ضرورة الدفاع عن الإنسان الذي يتزايد 
اغترابه عن جوهره الإنساني في المجتمع الرأسمالي الذي يطحن الإنسان الفرد 
وتجدة وة وة وت دى إلى احتفانه: من خلال الات السو ف وال 
والطلب:.ومن خلال وسائل الإعلام وهيمنة الدولة على الفرد. 


ب) وفي الوقت نفسه تُوجَّد داخل الفكر الاشتراكي منذ البداية اتجاهات علمية 
مادية (مرجعية كامنة) تتصارع مع المرجعية الإنسانية المتجاوزة. فبدأ تهميش 
النزعة الإنسانية تدريجياً وتعاظمت النزعة العلمية المادية وانتهى ا 
الاتشراكى «الحذيت عن أشيقية الظيفة علن الشعي وأستقية الجزت 

الجميع وضرورة التخطيط العلمي الشامل الصارم وإعادة صياغة 0 على 
هدي قوانينه المادية الجدلية التي لا تكترث كثيرآ بالإنسان الفرد. وتصل هذه 
الترعة العلمية إلى قمنها'في معارفنات شثالين وفكر التونثير. 


8 حركة التمركز حول الأنثى: 


أ ) تبدأ الحركة بتمركز الأنثى الكامل حول ذاتها فترفض عالم الرجال تماماً 
وتطالب بتعديل التاريخ البشري واللغة الإنسانية, وتؤكد أن الأنثى هي الأصل 


وهكذا. 


ب) ينحل هذا التمركز ويذوب وتظهر الدعوة إلى الجنس الواحدي <اع75الاء ولذا 
بدلا من العرأة المتمركرة حول نفسها تتمركز حول شيء مجرد لا وجود له. 


9 النسبية الأخلاقية والمعرفية: 


0 النسبية الأخلاقية والمعرفية تعني أن الإنسان يحكم على الأمور بالطريقة التي 
هو وبما تمليه عليه مصالحه وتحقق أقضئ جربة لنفسةه ويدرك الغالم من 
خلال ل مدو الإدراكية الخاصة (تمركز حول الذات). 


ب) ولكن هذا يعني ان الآخرين لهم نفس الحريات ويتحركون هم ايضا خارج اية 
جدود ويعني سقوط أية مرجعيات أخلاقية متجاوزة:, وهو ما يعني سيادة إرادة 
القوة وانتشار حالة من الفوضى تنفي الحرية تماماً (التمركز حول الموضوع). 
كما أن الإنسان الذي يعلم أنه يدرك العالم من خلال مقولاته الإدراكية الذاتية 
يدرك انه لسن له فعالية خارج ذانهه ومن :ثم تققد اة في نمه ويوقن وة قد 
قدرته على اتخاذ القرار. 


0 القومية الإثنية العضوية: 


أ ) القومية العضوية هي قومية تمنح أصحابها حقوقاً مقرّسة مطلقة لا يمكن أن 
و توفي فرئدة فی ”خضائضها لا يمكن أن نضافها اجد (تمركد 
حول الذات 


7 حقوق و حول ا 


الأساسية الغربية بوه اس ll‏ ا ارق 


1 _ الإنسان في السوق الرأسمالية بين الحرية الكاملة والحتمية 
الشاملة: 


أ ) الإنسان داخل إطار اقتصادي, فرد حر تماماً يذهب إلى السوق ليبيع ويشتري 
في حرية كاملة, ولا يمكن لأحد أن يتدخل في حريته (من الناحية النماذجية 
أمواله 5 عدم استثمارهاء والعامل ls‏ في بيع 7 أ عدم بيعه. 


ف اسان تفن كماما ورفتيا ود إتعسيظ رز على السوق اليه الخفية 
ال والنات ال الا تنا وطن لوا اا و 
إلى عبر انتساني. لاال ك ا ا داف ادا 
بمارس إرادته الحرة. وكذا العامل, , فهو أيضاً حر من الناحية لنطرية. في أن يبيع 
والطلب. 


الإنسان في الدولة الاشتراكية بين الحرية الكاملة والحتمية 
الشاملة: 


أ) الإنسان في 10 الشركة هو إنسان يود أن يلغي الطبقات ويحقق . 


واستغلال. 


ب) ما حدث هو أن الدولة فِي النظم الاشتراكية تغولت ودعمت وجود الطبقات 


3 تنائية الحياة الخاصة والحياة العامة: 


أ ) بدأت الحياة الحديثة في الغرب بإعلان ظهور الإنسان الفرد الذي لا يذعن في 
حياته الخاصة لأبة قوانين, ولأ ينصوي داخل إطار أنة مؤسسات ويحقق رفي رقعة 
الحياة الخاصة خصو صیيته وتف دخ وإبداعه. وعلى المستوى إلاجتماعي, أعلن أن 
الإنسان'قاذر على مهار سة إتذاعه و اعمال عفلة:وهق ما يمكنة من,الوضول الى 
منظومات معرفية يمكنه من خلالها ترشيد بيئته ومجتمعه وذاته وتعظيم لذته 


ب) أخذت:»غمليات الترشيد في التوسيغ التدريعئ ختئ افتخمت خياة الإتسان 
الخاصة واستعمرتها (على حد قول هابرماس): وتم إخضاعها للقوانين الرشيدة. 
العامة وكذلك تنميطهاء فظهر الإنسان ذو البُعد الواحد المتشيئ الذي لا يعرف أية 
خصوصية؛ إنسان بلا باطن, خاضع تماما لعمليات الحوسلة والتغير. ومن ثم, ادت 
گفلدا ت الترشيد إلى شيمتة الشمولية: وغل الدولة والمؤسشسات النيروفراظية 
اللاشخصضية على الإنسان: وتتميما ا اليوقية: وإعلان نهانة الثازية والإنسان؛ 


4 التقاليد (الموضة(: 


أ )عبر مسايرة التقاليد (الموضة) عن رغبة الإنسان العلماني (الطبيعي) في 
اا العستمن والتتوع والتعيير عن :اذانه:وارادتة ‏ وهذ] تعبير عن التمر كر حول 


تا ولكن هو التقالئع'(الموصة) الست تمزة اداع الشخصي للايهان: بل تقوم 
مور ت ليست ملتزمة سوى بقيمة واحدة هي الربح. ولذا فهي تخلق جوا 
إعلامنا تخل من المستجل على المرأة أن ترفض التقاليع (الموضة) وتم تقد 


التقاليع: (العوضة )سوا بود تعظمم لزج دون أ اعساراث اخلاقية أوردفية. اذ 
اشنا نية.<ولكن على الحفيع أن يعفل: ويكد ليحفق الدخل المظلوب لمواكية 
التقاليع (الموضة). بل يمكن أن يكون اثباع التقاليع (الموضة) تعبيراً عن محاكاة 
مغاثية لارياء ممئلة مشهورة: أو لاحب كرة: :ولذ! نخد .أن التمركر حول الذات قد 
أدّى إلى فقدانها وإلى التمركز حول الموضوع. 


5 الجنس العرضي: 


أ( من يمارس ا إنسان (طبيعي/مادي )ا يكترث بالقهم الاجتماعية 
حول الذات). 


ب) ولكن الإنسان, بممارسته الجنس العرضي, يُسقط كل القيم الجوانية 
عبر عن خصوصيته وت ركيبيته وتف ذه زا إنسانيته) E‏ ار e‏ 
وحسب ويتشيا ويُّشيئ الآخر (تمركز حول الموضوع). 


وماانهككا فى هذه الفائية اها سمواء في تمر كر ها حول الذات: أو فى تفر كردا 
حول الموضوع, لا علاقة لها بالإنسان الإنسان, أي الإنسان ككائن اجتماعي حر 
متعين, فالإسان المتمركر حول ذانى شانه.شأن الإنسان المتعركر حول 

الفو ضع لسن اشتفانا مركا اورا 


والتمظ الذئ شاه (استبعاد الذات الإسنانية المركية: متعدذة الأبعان المتجاورة 

للطبيعة/المادة من خلال التمركز خول الذات الطبيعية؛ ذلك التمركز الذي يؤدي 
إلى ذوياتها في الموضوع وخصوعها للمرجعية الحادية: النهائية فيسري علبها .ما 

شري على الأشناء من قوانين فتتمركز خول الموضوع) هو التمظ الكاض ؤراء 
معظم عهلنات العلضة في مرخلة الثنائية الضلنة: فيفر كرا من أشكالها. 


تقويض الذات الإنسانية وهيمنة الواحدية الموضوعية المادية 

لا تدوم حالة الثنائية الصلبة (الواحدية الذاتية مقابل الواحدية الموضوعية) إذ يتم 
محوها لصالح الواحدية الموضوعية إذ يكتشف الإنسان العلماني الحديث أنه 
اكنسب مركرية في الكون من خلال هه تموذج الخلولية الكفونية: إلا أن هذة 
الرؤية نفسها تؤكد أن كل شيء كامن في هذا العالم في حركة المادة وقوانينها. 
ولذا فالمبداً الماد الواحد المحرك للكون يساوي بين الإنسان وكل الكائنات 
الأخرى ويسوي بينهم, فلا فارق بين الإنسان والشجرة, أو بينه وبين الحشرة. 
وانطلاقاً من نفس الحلولية يكتشف الإنسان 0 ليس ا اله متحاور اا 
العالم. فأصله طبيعي/مادي لا يفصله فاصل عن الطبيعة/المادة. فمهما حقق من 
تجاوز لها فإنه (في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير). شأنه شأن كل الكائنات 
الأخرى, يعيش داخل الطبيعة/المادة, داخل الزمان والمكان, وحتى رغباته النابعة 
من صميم ذاته, هي رغبات طبيعية/مادية حتمية, لايستظع :ان يتحكم فقا فما 
يتحكم فيه اهو قخصانصضه الوراتيه ودوافعة البتولوعية وظزوفة الخو وفيت اى أن 
الإنسان حينما يتمركز جول.ذاته. ]نما يتمركز حول ذات طبيعية/مادية. 


زفي ا تحفيق هده الذات تابه ارا وا ي العلقدة/الفادة القن لا 
تكترث به ولا تمنحه أية مكانة خاصة, وعليه أن يذعن لها ويتكيف معها, أي أن 
الإنسان:تماماً للمعابير والعنظومات الطبيعية/الماذية: الكمية الهندسية؛ التي لآ 
تكترث بفرديته اوخصوصيتة | وعانانة: 

وقد قام مفكرو الاستنارة المظلمة بتوجية: الضربات المتثالية'لمقولة الإنسان 
فأكد هويز أن الإنسان دنت لأخيه الإنسان: وآن الواقغ إن فو الا خلية ضراع 
يخوضه الجميع ضد الجميع. وتبعه كثير من الفلاسفة الماديين مثل إسبينوزا 
ل اد أن سلوكنا ال خلاقي: يمكنتفسيره ماديا في إطار اللسقعة 
واللذة ثم داروين الذي ذهب إلى أن عالم الإنسان عالم حركة وصراع وأن 
الإنسان لا أصل إلهي له: فهو سليل القرودء ثم ماركس الذي اكتشف أن المجتمع 
جلية ضراع خاضع لجتفيات مادية اقتصادية. وفرويد الذي أكد لا أن ما بحركناهو 
أساساً لا وغينا وآن لا وعينا تحكمه:قوى مظلمة مثل العجسن: وذهب أيضاً إلى اننا 
ا ا و ل فوج الذي قال إن 
الإسيان وآن الإ سانل محدت: من خلال الينية. وانتهى الأمر أن أ قوكوة 
موت الانسان.. وهكذا ثم ضرت الانان وتفكيكة نظو لوحنا (فالا تان إن هو الا 
مجموعة فن الدؤاقع العادية والاقتضادية والعنسية لا يخاف .في سلوكه عن 
شلوك أىاحيوان أعجم):وا ستمولوجيا (فإدراك الإنسان للواقع»ليس: عقلانيا واا 
تحكمه مصالحه الاقتصادية وأهواؤه النفسية). 


وإذا كان هذل هو منظق منظومة الحداثة الحلولية العلمانية الشاملة: فإن تطور 
الواقع وتشكله ساهم هو الآخر في تقويض الذات الإنسانية. إذ نجد أن مجالات 
الواح اخذت” تتفضل تدريياً عن الإنسان من خلال تضاعد معدلات الحلولية 
والعلمنة. وقد لاحظنا أنه داخل منظومة الحلولية المادية أصبحت الطبيعة/المادة 
مرجعية ذاتها, غير مكترثة بالإنسان لا تمنحه اية مركزية: ويمكننا أن نلاحظ أن 
الي نفس خط ن :على مات جناة الا شان المخلفة: إذ يبح كل مجال 


وقد بدأت المتتالية بانفصال المجال الاقتصادي عن المنظومات القيمية والغائيات 
الدينية ثم الإنسانية, إذ تحرّر المجال الإقتصادي من هذه المنظومات والغائيات 
ومن أية معيارية مستمدة منهاء بحيث اصبح الاقتصاد هو نفسه موضع الحلول 
والكمون يحوي داخله معياريته وغائيته وكل ما يكفي لتفسيره. ويتم الحكم على 
عالم الاقتصادء في هذه الحالة, بمعيار مدى تحقيقه للأهداف الاقتصادية (متجاوزاً 
الجانب الديني والأخلاقي والإنساني تماماً), ويُشير عالم الاقتصاد إلى ذاته ويحكم 
على الإنسان ذاته حين يتحرك داخل عالم الاقتصاد بمعايير اقتصادية. وبذلك 
يتحوّل الإنسان من كونه غاية ومرجعية تتحرك داخل حرط لمان انض مجر 
ألة أو وسيلة حين يتحرك داخل الحيز الاقتصادي. ثم تنفصل مجالات الحياة 
العامة الواحدة تلو الأخرى فينفصل المجال السياسي عن المنظومات القيمية 
والغائنات الإنسانية: لتصبخ الدولة نهاية فى جد ذاتهاء أق انها تصبح موضع 

الحلول, ويُحكّم على المجال السياسي بمعايير سياسية, كما يُحكّم على الإنسان 


اانه فعا متو فشا نية حن تخد ف 5ال ]لخدن السا هي تقول الا هة 
ويضبة العفل. المتفضل عن اليم والغائنات المسيقة هة موضع الخلول٠وجغازية‏ 
ذاته. وتتالى: المجالات وتنتساقط إلى أن يضبح العلم مركز الكفون وموضع 
الخلول المستفل عن القيم والغائيات الإساتة وتحكم على .مدى نجاح العلم أو 
قله يفقداز ما تحفقه :من أهداق علمية فحضة: مل مراكمة المعلومات 
جرا التجارت:"التاحخكة" (يففانسن علمية: بطييقة العال ):ويضية العلم 
مرخفقة ذاته قصل الخقائق تماما قن العبهة. وتتعافل عمليات الغلمتة 
الشاملة وتتصاعد معدلات الحلول وتنتقل من الحياة العامة إلى الحياة الخاصة, 
قتدم غلفنة القجدان والاجلام (النورة الرؤهانيسية ب الادب مر حك ان الزات 
مرجعية ذاتها) وشم علمنة الرغبات ا کن اللذة والإشباع واخيرا 
الحلول وار ذاته, ويُحكم على مقدار 56 أو فشله بمقدار ا يحققه من 
أهذاف جسية متخضة مل اللذة: حارج أى:نطاق اجتماعي أو أخلافي. و هكذا 
تتفتت الحياة الإنسانية وتتحول جوانبها المختلفة إلى مجالات غير متجانسة غير 
مترائظة :ويحتفي الحين الإشسابي ويصيخ العالم بالفعل:مادة شفية محايدة 
خاصعة لحركة المادة وجنت وشيظر الواحدية الموضوعية الهادية التي تة 
الخد الانساتن اذ يصبح الغالم الموضوعي هو اللوخوس. 


وهكذا يختفي الإنسان الإنسان, الإنسان المركب الفرد الحر الواعي المسئول 
أخلاقياً. القادر على تجاوز ذاته الطبيعية/المادية وعلى تجاوز الطبيعة/المادة 
(والمطلقات العلمانية) وعلى اتخاذ قرارات تعبّر عن ذاته الإنسانية المركبة 
ويختفي الإنسان كمقولة مستقلة عن الطبيعة/المادة (والمطلقات العلمانية 
المادية المختلفة) وتختفي فكرة الإنسانية المشتركة المنفصلة عن 
الطبيعة/المادة ويتم استيعاب الإنساني في الطبيعي ويظهر ما ر يسمى «الإنسان 
الطبيعي/المادي» (أو الإنسان الاقتصادي أو الإنسان الجسماني) وهو إنسان ليس 
فيه من الإنسان سوى الاسم, إنسان جوهره طبيعي/ماديء, إنسان ذو بعد واحد, 
ناظنهة ميل ظاهرة: يمكن تة و له حون له هول ون 


إن التحديث (في إطار العلمانية الشاملة )يَصدُر عن تأكيد زمنية ومكانية ومادية 
كل شيء, وإخضاع كل شيء. وضمن ذلك الإنسان, لعمليات الترشيد العقلاني ر 
المادي في إطار معايير عقلانية صارمة. وعملية التحديث متتالية تحققت تدريجياً. 
وتحققها التدريجي هذا يعني التصاعد التدريجي والمستمر للواحدية المادية إلى 
(الهيومانية) ل ا الإنسات وال وعن الإيمان بالثبات والتجاوز, ددحي 
واقع الأمر تصاغد.مطرة للواجدية المادية ومحو الكل الثثائنات:.والخصوصيا 
والهويات ت والثبات وتفكيك لمقولة الإنسان كمقولة لها حدودها المستقلة ‏ 
المتماسكة ليسقط الإنسان تهاها في قبضة الصيرورة وزمانية ومكانية منظومة 
الحداثة العلمانية الشاملة. ولعل ما يُسقَّى التلاقي (بين النظم الرأسمالية 
والاشمزاكية), وهيفتة التمادج البيروقراطية والكمية: وازاحة الإنسان عن المركة؛ 
والتسلّع, والتحييد. والتشيّؤ, والاغتراب, ونزع القداسة عن العالمء وإنكار الجوهر 
الإنساني, والهجوم على الإنسانية المشتركة, والنظام العالمي الجديد... إلخ هو 
تعبير عن نفس الظاهرة وليس مجرد انحرافات عن مسار التحديث وعن جوهره. 


وقد عبّر رورتي عن هذا بأن وصف التحديث بأنه مشروع نزع الألوهية عن العالم 
(بإلإنجليزية: دي ديفيناء بزيشن بروجكت eC‏ زام 0011/101231100) وهو يعني آلا 
ُوْلّهِ الإنسان شيئاً وألا يَعبْد شيئا ولا حتى ذاتة, وألا يجد في الكون أي شيء 
معدن اوارنادي أو تی ف رباني. قن نه إل نو جو هقد سنا نح اوم ماك هن 
أي نوع :فلا جاجة لكاو الشعطى:المادف (الزفاتي المكاني ).فالا سان يوجدفي 
عالمه المادي لا يتجاوزه, فالعالم مكتف بذاته, موضع الحلول والكمون وهو 
مُستقر كل القوانين التي يحتاج لمعرفتها. ثم يبن لنا رورتي النتائج المنطقية لهذا 
الموقف بقولة "إن الحضارة العلمانية الحديثة لن تكتفي باستيغاد فكرة القداسة 
أو بإعادة تفسيرها بشكل جذري, وإنما ستهاجم الذات الإنسانية نفسها كمصدر 
ا أكون ينها م فكرة ا '.أو' ا 
aS I N‏ 


دنن لنا رور تن خض العا تخ المتطفة الاخزى الخدت فى الأظان الهادى 
والعلماني الصلب, فالتحديث هو إيمان عقلاني مادي بالتقدم وإيمان بالمستقبل 
الذي سيتحقق فيه التقدم, الذي أصبح المعيار الواحد والوحيد. ولكن التقدم 
نفسه هو مجرد حركة وحركة مستمرة لا متناهية, ولأنها حركة في عالم المادة 
قلا يمكن أن تكون لها أنه غاتية, وهو ما يعني سقوط الثبات. 


وانطلاقاً من أرضيتنا الحديثة العقلانية المادية, فإن العقل سيقوم بعملية نقدية 
صارمة لمسلماتنا العقلية وموروثاتنا الثقافية ولن نقبل من التاريخ إلا ما يتفق مع 
نماذجنا العقلية والمادية, والرؤية التحديثية المادية تعرّف «الزمان» و«المكان» 
و«الآن وهنا» كمقولات مجردة: كصيرورة لا معنى لها, كعلامة علئ ماديتناء ولكنها 
لا تقبل الاريك أو الذات ولا تعرقهما لأنهما يختويان مخرونا لقيم تغاين ها في 
واقعنا المادي وما في نماذجنا العقلانية المادية وتتحداها. 


وعلى هذاء فإن التحديث (بالنسبة لرورتي وآخرين) هو نسيان نشط للتاريخ 
والذات: أي أنه تجريه للإسان من :ذاكرته التاريخية بعد أن رومن هكا 
الأنطولوعنة. وشكذاء ثم ضرت الذات الإنساتية وتمكيكها ماما ولم ببق مث 
الإنسان شيء, لا مقدرته على الإدراك المبدع للواقع ولا الذاكرة التاريخية. ولا 
اللات التحذيت. مل الدولة الخركرنة أو السوق القومية أو العرشيد, e‏ 
الأهداف الإنسانية منها (إشباع حاجات الإنسان وتحقيق الكفاية والأمن له... إلخ) 
لتصبح غانات وتهيمن على الإنسان وبصبح عليه ان يتذعن لها. 


ورغم تصفية الإنسان وتقويضهء فإن الطبيعة (مع هذا) تظل مركن الكون تزوده 
بمعيارية ويصبح الإنسان مدعنا لها, يصبح هناك كون طبيعي صلب وقوانين 
طبيعية صلبة. أي ان مرحلة الصلابة مرحلة متمركزة حول اللوجوس الكل الثابت 
المتجاوز, الإنساني (في البداية) أو الطبيعي/المادي (في النهاية). فهو عالم لوجو 
سنتريك 1116مع1000-6. 


السيولة الشاملة (عصر ما بعد الحداثة) 
امتدث المرلة الثنائية والواخدية والواخدية الطلة هند عضر النهضة في الغرزت 
حتى منتصف الخمسينيات. ورغم أن رؤية السيولة الكاملة كانت كامنة في الرؤية 
الغربية للعالم إلا أنها ظلت هامشية وبدأت تتحرك نحو المركز في نهاية القرن 
بعد ثة). 


ومع نهاية القرن التاسع عشر بدأت تظهر عناصر جديدة جعلت من 
المستحيل الاستمرار في حالة الصلابة القديمة: 


ا ا اختفاء ا i‏ م ادرال ا 5-85 ا -- فإنه 
كان لا يعرف پال كها أنه لا وال حول د كرى عضر المادية اليخاولي. ودا 
اشكر فيه واستمر فى الإتداع وفي التفرد على وضعة: وقد سميا هذا عضر 
الحداثة المأساوي/الملهاوي/العبثي. 


2- لاحظنا تفكيك مقولة الذات الإنسانية المستقلة. ولكن الأمر لم يتوقف عند 
هذه النقطة:, بل تستمر عملية التفكيك وتصل إلي مستويات اكثر عمقا وجذرية, 
إذ يتم ضرب فكرة الواقع الموضوعي نفسه أيضا. فالواقع (الطبيعة/المادة). من 
المنظور التحديثي, في حالة حركة دائمة وتغيّر دائم والتغيّر هو الصفة الثابتة 
الواحدة لعالمناء سجن الزمان والمكان. . ومن ثم سقطت الطبيعة نفسها في 
قبضة الصيرورة. 


وقد "أثبت" داروين أن الطبيعة في حالة صراع دائم يحكمها منطق القوة. 
و"اثبت" علم النفس أن إدراكنا لها ليس موضوعيا؛ ومن ثم فهي ليست مصدر 
موضوعية للمعرفة. ثم جاءت ثورة العلوم الطبيعية (نظرية عدم التحدد النظرية 
النسبية.. إلخ) التي أكدت استحالة رصد الواقع الموضوعي واستحالة تجاوزه. 


لكل هذاء تبدأ الطبيعة/المادة نفسها في الاختفاء كمعيارية ومرجعية وككل ثابت 
متجاوزء, ويصبح كل شيء مرجعية ذاته, وهذا ما يؤدي. إلى تشظطي الكون وتحؤّله 
إلى ذرات (بالإنجليزية: أتومايزيشن 3]01012368010: أو أتوميستيك فراجمنتيشن 
(atomistic fragmentation‏ ونظهر عالم لا مر كز لم أو متعدد المراكزء يتسم 
بعدم وجود حقيقة أو بتعدد الحقائق,. وبعدم وجود مطلق أو بتعدد المطلقات, 
عالم ما بعد الحداثة والقصص الصغرى والنظام العالي الجديد,. عالم ليس فيه 
ذات متماسكة ولا موضوع متكامل. ويصبح العالم مفككا لا مركز له (بالإنجليزية: 
نان لوجو سنتريك 1000-6111 001), وتصبح إلصيرورة مركز الحلول والكمون, 
ويصبح النسبي هو المطلق الوحيد. ويصبح التغير هو نقطة الثبات الوحيدة. 


ويتحول العالم إلى كيان شامل واحد تتساوى تماماً فيه الأطراف بالمركز, عالم لا 
نوخد فبة قمّة أو قاع, أو يمين أو يسار (أو ذكر أو أنثى). وإنما يأخذ شكلاً مسطحاً 
قف فيه حفن الكائنات الإنسانة والطبيعية على فمن الط و في فيه كل 
الا الا ا ا ل ا ب عو ار 


ولاامفرجعية ولا أسسن::وتضية كلمة:«د| شان" دالا بلا مدلول: أو «الاستعدة 
المدلولات. وهي مرحلة السيولة الشأملة (أو الواحدية السائلة). وبدلامن الصراع 
و ا ا ا ا 
هو الانتقال. هن الثنائية الضلية والواحذية الموضوعية الضلبة إلى الواحدية 
السائلة التي لا تعرف حدوداً ولا قيود. وهو أيضاً الانتقال من عالم التحديث 
والحداثة (والإمبريالية) إلى عصر ما بعد الحداثة (والنظام العالمي الجديد). ولذا 
كان السؤال الذي طرح في مرحلة الثنائية الصلبة (والتحديث والحداثة) هو: أيهما 
مركز الكون: الإنسان آم الطبيعة؟ أما في هذه المرحلة مرحلة السيولة الشاملة 
فتطرح تساؤلات أكثر جوهرية تتصل بالكل الثابت المتجاوز: هل يمكن الإيمإن 
بوجود کل ثابت متجاوز له معنى داخل الإطار المادي؟ وكيف يكون هناك كل, 
والغالم الماد مكون من خرفات و فاضل وطوا شر ارو و كيف يكو وا 
نباتك داخل الاطار'المادي» والمادة المتجركة؟ وهل يمكن تحقيق التجاور: والقادة 
لا تعرف التجاوز؟ هل يمكن أن يكون هناك معنى للكون, والمادة حركة بلا قصد 
أو معنى؟ هل يمكن الاحتفاظ بثنائية الإنسان/الطبيعة في عالم واحدي مادي, 
والمادة لا تعرف إلا قانوناً واحداً؟ هل يستطيعٍ شي >۶ أن يفلت من قبضة 
الصيووزة في إطار فلسفة فادية؟ هذه .في الأسئلة الأنطولوجية المفرفية الى 
طرخ اسان الك كلى تس 


وبعد تفكيك الذات والموضوع كانت الإجابة أنه لا يوجد أي أساس لظهور الكل 
المادي المتجاوز (الإنساني أو الطبيعي) أو لأي شكل من أشكال الثبات, فالإنسان 
غير قادر علي السيطرة على الطبيعة وإنما علية الاذعان:لها:وهؤ غير قادر على 


إدراكها تماماً. والطبيعة نفسها متحركة فلا يمكن رضدها ولا الاميشاك بها وضن ثم 
لا نوخد ثوابت او كنات أو مطلفات مغرفية أو اخلاقية: 


وفباشوف عضر السيولة فو هه الق طهر مق الناخية الرمفية :في اواخر 
القرن التاسع عشر (مع بدايات ظهور الحداثة) إلا أنه في واقع الأمر فيلسوف 
نهاية الحداثة, أي ما بعد الحداثة. فقد أدرك بثاقب نظره أن الحقيقة الكلية 
الماذية التي يشر بها دعاة الاستنارة (المضيئة) والتحذيث والعقلانية المادية 
مرتبطة حتماً بالتجاوز والميتافيزيقا لا يمكنها أن تنفصل عنهما. وهذا يعني في 
واقع الأمر أنءمن داخل نظام يدّعى الصادية ولذ مرة أخرى الزياتي والمقدبسن 
والهدلول المتجاوز («طلال الإله» حنينب تعبير تيئشة) ولكن هذا أمر غير معفول 
داخل إظاز ماذي. ففي:ذاخل. هذا الاطار لا ماضن من قبول اطروحات الاستتارة 
المظلمة التي لا تعرف ظلال الإله. فهذا هو مصير الإنسان الموجود في الزمان 
والمكان وبعد موت الإله: ولا داعي للتفحك في.ظلاله: والأمل التحديثي في عضر 
المادية البطولي هو هذا التمعحك: وهو امل جبان غير قادر على قبول وضع 
الإنسان في عالم الصيرورة المادية, وهذه المنظومات المعرفية والأخلاقية 
العقلانية هي مؤامرة الضعفاء على الأقوياء من أبناء الطبيعة. لكل هذا رحب 
شه بالعدمية را داعا فتن وف ك عضرا الخدت المادي..واعلن:فلستفة 
القوة الشجاعة التي لا تعرف الضحك والبكاء ولا تكترث بالضعفاء حيث لا ذات 
ولا موضوع؛ ولا داخل ولا خارج, ولا ظاهر ولا باطن, ولا دال ولا مدلول: ولا 
مَقدّنن ولا قدئنس: ولا حلال ولا حرام, ولا حقائق ولا حق ولا حقيقة, وإنما صراع 


بين قوى مظلمة ظالمة يُحسّم بطريقة مادية طبيعية. وفي إطا ر فلسفة القوة, لا 
تُوجَّد لغة تواصلية إذ أن إرادة القوة هي التي تربط السبب بالنتيجة والدال 
بالمدلول :وض فى هيدا التعاشك أو السيولة في العالم ومضون القن أو 
اللامعى.:وهذه هى قفلسيفة الواخدية القادية الكفوئة والغلمانية الشاملة النئ 
تؤكد تناهي الإنسان داخل الزمان والمكان وتؤدي إلى اختفاء المرجعية الإنسانية 
بل المرجعية الدوضوعية نفسها (أى كل المرحفنات واه مركزية واف كل مادى 

متجاوز). فالمادة حركة والحركة لا تعرف التمييز بين مركز وهامش وبين معنى 
ولا معنى وبين القيمة والعدم. وكان نيتشه يدرك تهاما أن دعوته لإزالة ظلإل 
الإله هذه. والتخلص من الكل المادي المتجاوز (إنسانياً كان أم طبيعياً/مادياً) ومن 
كلمن الذات: والموضوع:'وشكل أساس الأتطولوجيا الغرزبية» لم تكن هن نات 
أفكاره وإنما كانت كامنة في الجذور الفلسفية للمشروع التحديثي العقلاني 
المادي. 


وقد قامت محاولات كثيرة للإجابة على تحديه. فظهرت فلسفات مثل البرجماتية 
وفلسفات الحياة (برجسون). ٠‏ ثم ظهرت أخيراً الفلسفة الفينومينولوجية كنوع من 

محاؤلة الوصول إلى تغزيف للحقيقة يتجاوز ثنائية الذات والموضوع, والتجاور 
والكمون, والثبات والحركة, والغائية والعدمية عن طريق فكرة الوعي والقصد 
جيك .لا توجذ الذات الا من خلال الموضوع ولا بوخد الموضوع إلا من خلال الذات: 
بمعتى أننا فة يمكتنا أن.نصل إلى العقيقة الكلية. دوق حاجة إلى تخافز أو تات أو 
غائيات أو ثنائيات, وبذا يمكن تقويض أساس الأنطولوجيا الغربية (ثنائية الذات 
والموضوع, ووجود الكل والجزء, ووجود حقيقة موضوعية وذات متماسكة ومعنى 
وهدىف) ددن السعوظ فى العدمية أو اله ادرا اا يمكرنا أن ل إلى 
الحقيقة الكلية والمعنى الكلي بدون ميتافيزيقا. 


وكانت هذه هي آخر المحاولات شبه العقلانية المادية, إذ ظهرت ما بعد الحداثة 
وهى :فلسفة لاعقلائية مادية لا تغرف البظولة ولا تعرف الماساة ولا الملهاة ولا 
التمرد العبثي؛ فلسفة تدرك حتمية التفكيك الكامل, والسيولة الشاملة, إذ يتم 
التوصل إلى أن کل شي >۶ نسبي مادي, وأن الفلسفة الإنسانية وهم أن 
الاستنارة المضيئة حلم وعكبث, وأن الواقع في حالة وة حركة (مثل المادة 
الأولق): وأن لسن فة ذات إنسانية متماسكة ات ولا موضوع طبيعى/مادى تاف 
متماسك (فهذه كلها مجرد تقاليد لغوية وعادات 'فكرية وصور مجازية) وحتى إن 
وَجدت الذات وؤجد الموضوع فلن يتفاعلا, إذ لا تُوجَد لغة للتواصل أو التفاعل. 
كل هذا يعني اختفاء فكرة الكل تماما والأجدر للإنسان أن يتكيف بطريقة 
يرجماتية مع خالة السيولة: فهي فلسفة خضوع وتف وتطبيع لخثالة 
اللامعيارية (ولذا يُطلق علبها أحياناً «البرجماتية الجديدة»). هذا هو عصر ما بعد 
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ما بعد الحداثة 


مصطلح «ما بعد الحداثة» مصطلح نفي سلبيء وهو ترجمة لمصطلح «بوست 
مودرنيزم» («0051-1700611510» أو »modernism-0stم».‏ وقد تستخدّم كلمة 
«بوست مودرنيتي 008۲۸۲۷ 005» للدلالة على الشيء نفسه. وأحياناً يُطلق 
على مصطلح «ما بعد الحداثة» تعبير «ما بعد البنيوية» (بالإنجليزية: بوست 
ستراكتشراليزم 2/1517]لاأ6لا!]0051-5) باعتبار أن فلسفات ما بعد الحداثة قد 
ظهرت بعد ظهور وسقوط (الفلسفة) البنيوية. ويكاد مصطلح «ما بعد الحداثة» 
يترادف مع مصطلح «التفكيكية». وللتمييز بينهما, يمكن: القول بان «ما بعد 
الحداثة» هي الرؤية الفلسفية العامة: أما «التفكيكية» فهي بالمعنى العام أحد 
ملامح وأهداف هذه الفلسفة. فهي تقوم بتفكيك الإنسان, كما أنها منهج لقراءة 
النصوص يستند إلى هذه الفلسفة. ويجحب ملاحظة أن اصطلاح «ما بعد الحداثة» 
يكتسب أبعاداً مختلفة بانتقاله من مجال إلى مجال آخرء. فمعنى «ما بعد الحداثة» 
في عالم الهندسة المعمارية يختلف, من بعض الوجوه. عن معناه في مجال النقد 
الأدبي أو العلوم الاجتماعية. 


وقد نا أن المشروع التحديثي العقلاني المادي كان يحوي عناصر تفكيكية معادية 
للإنسان داخله وأن. المتتالية التحديثية بذات تتحقق تدريجياً فقمرت من عضر 
التحديث إلى عصر الحداثة إلى ما بعد الحداثة. وهي النقطة التي تصل عندها 
المتتالية:الشكيكية الى نهايتها: :ويمكن تشسة ما بعد الحدائة بالفلسشفة 
السوفسطائية (بروتاجوراس  480[‏ 410 ق.م] وجورجياس [ ؟ ‏ 375 ق.م] 
وكترهها) وهي فلسقة مادية عدمية هاما نادت فى نداية الأمن.بان الإنسان 
مقياس كل شِيء, شأنها في هذا شأن المنظومة التحديثية في عصرها البطولي, 
ولكنها تدريجياً بدأت تزيح الإنسان عن المركز, وتحل محله الطبيعة/المادة. ثم 
اێ الأمر بالسوفسطائيين أن أنكروا أية حقيقة كلية نهائية متجاوزة لا 
فلا يوجد ما بُسمّى «روح العالم» أو «العقل الكلي» خلف الظواهر المتغيرة التي 
ندركها من خلال حواسنا. ومن ثم أصبح كل إنسان حبيس حواسه سه (قصته 
الصغرى) والحواس تختلف باختلاف الأشخاص. ولذا أصبحت المعرفة المستقلة 
عن الحواس مستحيلة. ولذا يمكن إنكار الوجود ذاته لا شيء موجود, وإن وجد 
شيء فلا يمكن أن يُعرّف, وإذا أمكن أن يُعرف فلا يمكن إيصاله للغير. وإذا لم 
يكن هناك معرفة مشتركة فلا تُوجد بالتالي قوانين أخلاقية خارجية يخضع لها 
الناس حميعاً. ولا نوجد قانوق عام مسن .على العدالة إذ ليست هناك عدالة 
عامة بالمعنئ الذي يفهمة الناش, فالقوانين من اختزاع الأقوباء ليخضعوا بها 
الضعفاء, ولذا يحق للإنسان القوي أن يَخْرّجِ على القانون إن استطاع ذلك. 
والدافع الأساسي لسلوك الإنسان هو الأنانية, وإذا أصبح الإنسان خيّراً فهذا ليس 
بسبب خير أو شر مفطور فيه وإنما بسبب عملية التنشئة الاجتماعية والفكرية. 
والمجتمع في حالة صراع دائم يسود فيها منطق البقاء للأصلح, أي أن 
السوفسطائيين نجحوا في دفع كل المقدمات المادية إلى نتائجها المنطقية 
العدمية. ويمكن القول بأن الاتتقال من الحداثة إلى ما بعد الحداثة هو انتقال من 
ا مادية صلبة ورثت كثيراً من مقولات الأفلاطونية والمسيحية بعد علمنتها 


ويمكن تلخيص المقولات الأساسية لرؤية دعاة ما بعد الحداثة فيما 
يلي: 


1 الأنطولوجيا: 


تزف داه ما ب لخدا ردا ا أن الا واا افر ات مغ افلاطوق 

وظلت أفلاظونية حتى النخاع.ءوجوهر المتظومة الأفلاطونية هو الإيمان يوجود 
عالم المُثّل (عالم الحق المطلق والمَّثُّل الثابتة. وهو عالم كلي متجاوز لعالمنا له 
هدف ب (tls‏ من ج ومن جهة أخرى عالم المادة والتغير الذي يحجب عالم 
با الال (المحسوس) والهدلول (المتجا ور) وانقصال الواحد عن م 
أن قالع المادة جه ال الل فإن الف لو الافلاطونية ذه إلى أن 
اا الول الى رة ا سئانية من خلال الاس والعفل ود ميلا 
من خلال اللقه ولكن كل ما بضل اله من معدي .هو طللال لهذا العالم الكلي 
الثايت المتجادز [طلق.علية انضار ما يعد الحدائة <«الحصون» أو «الهدلول 
المتجاوز». وهو معادل «الإله» في الديانات التوحيدية). أي .أن المعنى الذي نصل 
«الخفيفة» وحن ما ا خط أن الان وال ل وال 
كلها . مجرة الات لاوصول إلى الهدف الهاي .أي الي الكلي الاه المنها وق 
ار وهف الحفيقة. ولا فهدة:الالياث ر ثانوية بالنسية للاصل وا 
بحدة فى الدر جه والع له 


والمشروع التحديثي الغربي (في إطار العلمانية الشاملة) يقف على الطرف 
النقيض من هذه الرؤية الأفلاطونية الثنائية. فهو مشروع يهدف إلى إلغاء 
الثنائيات كافة وإلى فرض الواحدية المادية على العالم بحيث لا تُوجّد كليات من 
أي نوع, مادية أو روحية, ولا يوجد مبدا واحد نهائي يمنح العالم التماسك والوحدة. 
والمشروع ما بعد الحداثي بهذا المعنى هو التحق النهاذي لمشروع الحداثة في 
محاولته القضاء على خرافة الميتافيزيقا وعلى أوهام الفلسفة الإنسانية 
الهيومانية بشكل كامل عن طريق القضاء على خرافة الحقيقة الكلية,. فمثل هذه 
الحقيقة الكلية تستدعي عالما متماسكا متجاوزا لعالمنا المادي المتبعثر. وإذا كان 
المشروع التحديثي يستند إلى ثنائية الذات المتماسكة التي تتفاعل مع موضوع 
متماسك داخل إطار الكل الثابت الذي نشير+ختما إلى الأصل المتجاوز (المدلول 
المتجاوز), أي إلى الإله أو على الأقل إلى ظلاله. فإن "مشروع" ما بعد الحداثة 
(إن كان من الممكن. تسميته كذلك) يحاول أن يزيل هذه الظلال فيعكس الآية 
وينكر الأصل المتجاوز أو أي أصل من أي نوع. فالكل المادي المتجاوز الذي له 

معنى لا يبقى منه سوى ماديته, والحقيقة كامنة في الحقائق: والكل كامن في 
لاا المادية التي لا يربطها رابط, وكل حقيقة وجزء منغلق على ذاته, لكل 
مرکزه. والعالم في حالة حركة دائمة وتغيِّر دائم ولكنه ليس بالضرورة تطوراً ذا 
معنى وقصد. وهذا هو جوهر ميتافيزيقا ما بعد الحداثة. فهي تفترض أن العا 
مادة في حالة حركة دائمة لا أصل لها ولا قصد. وتتسم كل مفاهيم ما بعد 
الحداثة (انظر: «الاخترجلاف» ‏ «الهوة» ‏ «الدال والمدلول») بهذه السمات 
الجوهرية, ورغم أنهم يصفونها بأنها حالة لا حضور ولا غياب, فإن جوهرها 

سلبي له صفات محددة, فميتافيزيقا ما بعد الحداثة ميتافيزيقا سلب تستند إلى 
حضرر حو سلبي انحر دال ) 


وكل هذا يعني غياب أي مركز أو مرجعية أو معيارية ومن ثم أية ثنائية. ولذاء فإن 
لخاد ما بعد الحداثة يعتيرون مجرد استخدام كلمات مثل «يقين» أو «دوافع» أو 
«حق» أو «ذات» سقوطاً في الميتافيزيقا. وذلك باعتبار أن مثل هذه الكلمات 
تتضمن إشارة إلى حقائق. 


وبطبيعة الحال, لا تعترف ما بعد الحداثة بثنائية الذات والموضوع (التي ظهرت 

معتظهور العقلائية الفادية)ء وهي هل إشكالية الثنائية الصلبة عن طريق 
السيولة الشاملة. فالذات إلا تعرف مراكز مادية أو روحية, ولذا فهي لا يمكن ان 
تحدد هويتها ولا أن تتمتع ياي تماشسك. وخصضوضا أنها تم تفكيكها وردها إلى المادة 
وإخضاعها للحركة التي من حولها. والموضوع ذاته ينطبق عليه نفس الوضع؛ فهو 
في حالة حركة, وکل شيء فيه عرضي إذ لا يوجد شيء ضروري. وهذا يعني في 
وافع: الأمن. أن الذات مشاوية للموضوع ومتفضصلة عنه تعاماء ای أن كل الاموز 
متساوية EE‏ ومنفصلة تفافا ومختلفة_ فاا ولكن إذا كانت الذات جزءاآ من 
واقعها المتخرك المتغير فهي خرة تقاماً: إراذة كاملة ولكنها إزادة لا علاقة لها 
بالفوضوع. وفعاي كل فصن المستخيل للدانة أن تضل الى الموضوغ: فالمو ضوع 
مساو لها ومتفضل عنها ولا فان الخرية التي :تمارسها الذات هن حزبة لا تاور 
حدودها وليست في نطاق موضوع آخرء ولا تدخل بدا عالم التحقق الموضوعي, 
فهي محصورة بحدودها. وغياب المرجعية هذا يعني أن الحالة الإنسانية متعددة 
بشكل متطرف ونهائي, وان البشر مقسمون إلى وحدات متعددة لا يربطها رابط 
(إنفسانية فشر ك وكل هذا نيعتي شفوظط: الا سين التي تة لبها الذات 
والموضوع واتضالهما: فتسقط الثثائية وتسود الواخذية. ولذاء لا يمكن الحدية 
في واقع الأمر عن ذات أو عن موضوع أو عن أية معيارية من أي نوع, اف عن 
اية مرجعية: مادية کانت ام روحية: إنسانية کانت ام موضوعية؛ إذ تسود 
التعددية المفترظة التي هي .في واقع الأمن تعبين عن عاب أي مركر أو أسانين 
وعن طبيعة بشرية مشتركة. إن ظلال الإله قد اختفت تماماء وادركت الذات ان 
الاستنارة المظلمة قد خيمت على العالم فتكيفت مع حالة اللامعيارية باعتبارها 
حالة كلية نهائية. وإذا كان الحقيقي هو العقلاني (المادي) في عصر التحديث وهو 
العادى المتعير في عضر الخداتة, ففى عضر ها بعد الحدائة لا يوجد أى ساس 
انضفر من الحقهي والرائف».وبالتالى فلا حفن ولازانف 


وقي ضر الخد كان هن المنكق ترس الواقع ترما هرما من خلال 
التعارية الذي ستتمدها الإيسان من داته ومن الطبيعة: افاي عضر ماابعة 
الخذانة فلا يوجد أي نظام أفقي أو راسي فلا تظهر معيارنة وإنها تظهر:القوة 
(النيشتكوية) والتكيف (الدرجماتي): وتظهن الذائية المطلفة المتغلفة على ذانها 
وتظهر التنسوية: الكاملة ين الكائنات.. أي تساوي كل الكائئات من جميع الوجوة 
(النساء ‏ اليهود ‏ الفجر ‏ لمرو السو جنسياً). فهو عالم غير هورفي: اما أن 
بتحكم فيه الإنسان تماما أو يخضع له تماما 


ولذا؛ قان عالم ما بعد الحداثة ليس نظاماً خركيا منفتخا له مركز وغاية وتزاتية 


الهرمي مثل عالم التحديث, ولا هو بعالم مغلق يحاول الانفتاح مثل عالم الحداثة 
وان يفرض ترتيبا هرميا له معنى, وإنما هو نظام لا مركز له مُكوّن من انظمة 


صغيرة مغلقة, يدور كل منها حول مركزه وحول نفسه ويأخذ شكل صور 
متجاورة لكل معناها المستقل لا يربطها رابط ولا تُوجَد أية صلة بينها ولا توجد 
علاقة سببية واضحة, فكل إنسان يدرك الصورة القريبة منه. هذا يعني ان ليس 
ثمة طبيعة مادية موضوعية ولا طبيعة بشرية (ذاتية) ولا ر توجَد مبادئ متجاوزة, 
فهو عالم ذري متشظ ولكن ذراته سائلة متلاصقة. ولذا فهو عالم هلامي سائل 
دون أن تكون فيه ثغرات أو مسام وإن كان فيه هوة. 


وعالم ما بعد الحداثة هو عصر البعديات (وسقوط كل القبليات بسقوط الكل 
المتجاوز). فهو عصر ما بعد التاريخ وما بعد الإنسانية وما بعد السببية وما بعد 
المحاكاة وما بعد الميتافيزيقا وما بعد التفسير وما بعد التجاوز. ولعلنا لو أحللنا 
البادئة «أنتي آأ/۵» بمعنى «ضد» أو ركفا غبارة اند أو 01 70اع» بمعنى 
«نهاية», محل بادئة «بوست 0058» بمعنى «ما بعد» لاتضح المعنى ولأدركنا أن 
«ما بعد الحداثة» تعني في واقع الأمر «نهاية التاريخ» و«نهاية الإنسانية» و«نهاية 
السببية» و«نهاية المحاكاة» و«نهاية الميتافيزيقا» و«نهاية التفسير» (ویعد كتاب 
سوزان سونتاج ضد التفسير الصادر عام 1965 أول مانيفستو لما بعد الحداثة). 
وما بعد الحداثة, بهذا المعنى, تعني العداء للحداثة وفشل الحداثة ونهاية الحداثة 

وإفلاس الحداثة. فإذا كان جوهر المشروع الحضاري الغربي هو التحديث, فهل ما 
بعد الحداثة تعني نهاية الحداثة ونهاية الغرب؟ وهل يفسر هذا ان أيديولوجيا. ما 
بعد الحداثة, التي تقف ضد العقل والمنطق والإنسان والمعنى وضد رؤيبة الأشياء 
في علاقتها الجدلية مع الإنسان وضد الكل وحدوده, تقف ضد كل ما هو عظيم 
وله قيمة في الحضارة الغربية الحديثة؟ وعلى هذا فإن السؤال يطرح نفسه 
وبحدة على هذا النحو: لم ظهرت هذه الفلسفة ولم اكتسحت الجميع في 
طريقها؟ 


وقد كانت تناقضات المشروع التحديتى تأخذ :طابعاً مغرفيآ (إنستمولوجي): هل 
يمكن معرفة الواقع؟ هذا ما اتضح بشكل واضح في الحداثة, ولكنها في عصر ما 
بعد الحداثة ذات طايع أنطولوجي راديكالي: هل توجد حقيقة أساساً؟ هل يوجد 
عالم موضوعي؟ ما هو مكان الإنسان في الكون؟ ما هي الذات وما هو 
الموضوع؟ 


2 المعرفة: 


ومنفصلة ومنغلقة, بسبب عدم وجود مركز ومرجعية كلية مشتركة؛ وتصبح كل 
وحدة ذات سيادة مطلقة ومرجعية ذا: . وهذا يعني غياب أية مرجعية نهائية 
إنسانية أو موضوعية. ولذا فالعالم يتسم بالتعددية والتفتت والانقطاع والفوضى 
والمساواة والتساوي وحكم الصدفة وغياب السببية وظهور الاحتمالية والنسبية 
الاه وال الكامل والمسكن ومن نم ضح من ال ر الول الج العالق: 
وإن وضل العقل إليه فلا يفكنة الإمساك يه. ولذا تضيح المعرفة الكلية الإنسانية 
الاك مسحل الس لوا اسان ا ساني اد طق ادل واد سكن ا 
بين الحقيقي والزائف. ويرفض كل أنصار ما بعد الحداثة فكرة الحقيقة الكلية, 
فهي مخلفات عصر الاستنارة الذي افترض وجود نظام وقواعد ومنطق. والسؤال 


عن الحقيقة سؤال ميتافيزيقي, فالسؤال عن الحقيقة (أو ما الحق؟ لا يختلف 
افا عن: ما الإله؟ ولا يوجد شيء في واقع الأمر يَستََى «الحقيقة في ذاتها» 
(على حد قول دريدا) وإنما يوجدردائما فائض من الحقيقة. "وحتى لو كان الأمر 
يخصني: كني فإن الحقيقة دائما تعددية. إن ما يوجد هو حقائق منفصلة وليس 
حقيقة كلية وهي شبكة من الألعاب اللغوية". وينكر فوكوه (الذي يؤمن 
بميتافيزيقا الصراع) وجود الحقيقة, فالحق ‏ في تصدّره ‏ هو نتيجة القوة, يفرضه 
أصحاب المصلحة في فرضه. ولذا لا يمكن فصل الحقيقة عن القوة. بل إن ادعاء 
الحقيقة شكل من أشكال الإرهاب والشمولية. وبدلاًمن الحقيقة الكلية 
والنظزيات العظمئ: طالب انار ما بعد الحذانةبالقصص الضغرى. والمفارق 
البرجماتية غير المترابطة التي تدور داخل حدود سياقها. والوصول إلى الحقيقة 
وقصضتك الضغرى لا الخواز في إطار قصضة عظمى: لها اشرعية عند كل أو معظم 
البشر. داخل هذا الإطار. تصبح العلوم الإنسانية بغير جدوى ولا تؤدي إلى تحضّر 
الإنسان ولا إلى مساعدته في تحقيق إنسائيته (وما جوهر هذه الإنسانية lol‏ 
وما'هو الحوهر اام لكل ما تقدّم, لا يمكن القول بأن العقل يستطيع محاكاة 
الواقع: فهو ليس مراة له وستضل.من.ثم اصدان الأحكام.والتفسين وا لتحظطيظ 
والتخكم ومراكمة: المعلومات والاستفادة'منهاء بل يجني هذا استحالة الإيذاغ 
الحقيقي. 


وهنا :نقلون توعان من ا عد الكذاقة بخان محل النشووء الاستناوف: القديم: 
جين كان هدق الفلسفة هو محكاولة التوصل إلى الحقيفة الكيرى الكامنة فى 
حركة الطبيعة وقوانينها وتجريدها والوصول إلى نماذج مادية تفسيربة تنسم 

بالشمول الكامل. يرى أنصار ما بعد الحداثة أن المعرفة قابعة في القصص 
واجدا وقيمة Sk‏ وول تحليلية كبرق في ااال ا 


أ) ما بعد الحداثة النصوصية أو اللغوية: وهي ترى أن اللغة ليست أداة لمعرفة 
الحقيقة وإنما هي أداة إنتاجهاء فثمة أسبقية للغة على الواقع. ولذا فإن النموذج 
المهيمن هنا هو النموذج اللغوي. وترى ما بعد الحداثة النصية ان اللغة مكونة من 
صور مجازية لا تكشف الواقع وإنما تحجبه, فهي تشبه الزجاج المُعشّق الذي 
تحاول أن ترى ما وراءه فتنشغل بألوانه وتنسى المدلول. واللغة مكونة من لعب 
الدوال المنفصلة عن المدلولات. 0 كما بقول ذريدا: يستجبل معرقة الؤاقع 
خارج نطاق الخطاب المستخدم ويستحيل التعبير عنه. والنص, أدبياً كان أم 
فاا ا لون لفجازية الدن و الرونة: :ومن م فا نا لنضوض 
الفلسفية, بل العلمية, إن هي إلا نصوص بلاغية مجازية مكتفية بذاتها ولا تشير 
إلى أي لشيء خارجها (فلا ر يوحّد شي >۶ خارج النص). والنص لشيء منفتح اها 
مرتبط بالنصوص الأخرى, ولكنه منعزل تماماً عن أي واقع موضوعي خارجه. 


ب) ما بعد الحداثة الصراعية: النموذج هنا ليس اللغة وإنما إرادة القوة والحرب 
والمعارك, فالخطاب لا يُوجّد في ذاته على الإطلاق وإنما يرد بأسره إلى الواقع. 
وإذا كانت ما بعد الحداثة اللغوية تقول لا يُوجَد شيء خارج النص" فإن ما بعد 

الحدابه الا تقول" ا داي ع الف ولا تمد أذ جار ها 


القوة, فالمعرفة لا ر تفهم إلا في إطار علاقات القوة وتوزيعها, ومن يتحكم فيها 
يتحكم في كل شيء" > والقؤة في هذا السياق تحل محل اللغة (ومحل العلوم 
الطبيعية) فهي لا تهيمن على الواقع وحسب وإنما تعيد إنتاجه. وهي لا تكبح 
جماح الناس وإنما تعيد صياغتهم. واللغة نفسها ليست أداة للتواصل ولا حتى أداة 
للقمع بل هي القمع نفسه. والقوة ليست دمر كرا ناقا وإنما هي مجموعة من 
العلاقات تتخلل النظام الاجتماعي ا بأشكال مختلفة. ولذاء لا يمكن إعطأء 
أسبقية أو أولوية سببية للعنصز الاقتضادى.» والاتعتاق لا يكمن فى العدالة 
الاجتماعية والتوزيع العادل للدخل وإنما يكمن في التعبير عن 0 (التي تحاول 
الل اجا أن ا ولكن الرغبة نفسها أصبحن نهباً للتغلغل وسيطرت 
عليها صناعة اللذة والأحلام. ولذاء يصبح الشذوذ الجنسي أكثر أشكال الرغبة 
انعتاقاً, بل تصبح الرغبات السادية/المازوكية الشاذة قمة الانعتاق (وقد صرح 
فوكوه. وكان شاذا جنسيا يمارس السادية/المازوكية, ويتردد دائماً على عاصمة 
الشذوذ الجنسي في العالم [سان فرانسيسكو]: بأن لحظة الانعتاق الوخيدة التي 
كان سر بهاة هن لحظة مفارسةة: العسن الشاذ علن الطزيفة السادية 
المازوكية, فهو بذلك يزيل آثار الميتافيزيقا تماماً وظلال الإله, إذ لا يبقى في 
العالم سوی جسدهة وجهازه العصبي وخلاياه وصيرورته الكاملة). 


إن اللغة أو القوة هما الحقيقة (اللوجوس) وهما بديل مقولة المادة في 
الفلسفات المادية في عالم لا قوانين له ولا يتيع مُخطّطأً ولا يحركه شيء سوى 
دينامية كامنة فيه نابعة منه وغير مفهومة. 


ولكنق كيك تالى لفلاسفة :ما بعد الخداتة أن تدركوا غيات المرجعية والمعيارية 
وهيمنة القوة وسيطرة ن الصيرورة دون الاستناد إلى مرجعية ما ومعيارية ما 
ومعرفة بعالم :عادل فيه كليات اة وكيفة كمون وهم يعر فقون انعم لن يضلوا 
إلى شيء؟ لم لا يحجمون عن الكتابة والتفكير وكتابة المجلدات الفلسفية 
المعقدة؟ أليس من الأجدى لهم أن يبقوا في عالم الصيرورة الأكيدة الحسية 
ويحتسوا أفخر الخمور ويضاجعوا أجمل النساء والغلمان كما فعل الرومان في 
أواخر آيام الامنراطورية: وكا بفعل.الوقيون:العدميون غندما يشعرون بالعدمية 
تطبق عليهم؟ ففي الخمر والنساء صيرورة ويقين الغياب والعدم لا يوجّد رد 
على هذا داخل النظام ما بعد الحداثي وإن كان دريدا قد حاول مرة الإجابة بقوله 
الت ترف يانه قف داخل النظام القينافيزيقي:ويدرك هدا اها الاخرون:فيقفون 
في نظمهم الميتافيزيقية ولا يدركون هذه الحقيقة. وهذا هراء إذ تظل المشكلة 
قائمة: لم الكتابة المضنية إذن, وشهن اللبالئ مدلا من الصيرورة السهلة 
والانزلاق المستمر؟ من أجل مَنَ كل هذا العناء وكل هذه المعاناة؟ 


3 الترشيد: 


لا يمكن, بطبيعة الحال, الحديث عن الترشيد في إطار ما بعد الحداثة,. فهي ثورة 
د الارسية وضد لتحت عن الانعناق: من خلذل المعرفة العلمية ومن خلال 

التكنولوجيا والنظريات العظمي. وتصدّر ما بعد الحداثة عن الإيمان بان ثمة قوى 
لغوية (ما بعد الحداثة اللغوية) أو تاريخية (ما بعد الحداثة الصراعية) غير واعية ولا 
نمكن الو ها .وقد اكيت الرسان أن الو اي رلا المادية 


فد خا زوسمنس وتساليق اللذين تلان بالظرق التعليدية باش روخ العالم 
والتاريخ, أما المشروع الحداثي واللاعقلانية المادية فقد أنتجا هتلر الذي يقتل 

لهي الوك من خلال أفران العار اسه الخا شيت واخيرا نطو رمان وو 
ولوق الدين عافن الجن ااا لال وای ال مو خلال الا 
الخد والشلع باسح الإجراءات والحركة المستهرة. 


وتلاكها تراد هة المؤسستانة الموؤقز اط الحكوفية و قر الخكومية, كما 
بلاحظ تصاعد معدلات التنميط والترشيد الذي يتزايد بشكل مخيف حتى تُصبح له 
حركيته المستقلة ويتزايد التجريد .ويخضع كل شيء للتفاوض والتبادل بحيث 
يمكن تجويل أي شيء إلى شيء آخن. كما نترايذ السك والمعلومات والمعارفة 
ولكن السلع لا ناني بالسعادة بل تهيمن على الإنسان, :فاشتهلاكها 'يضبح الغاية 
النهائية من وجوده» فهو متمركز حولها وهو ما يؤدي الى تسلعه وإلى استقلالها 
المتزاية عن إزادتة. والمغلومات لا تأتي للإنسان بالحكمة ولإ تبراالوافع ولا 
تكشف المعنى بل تحجبه, فالأخبار تصبح قصصا والوهم يصبح واقعاً ويتم "إخراج" 
كل شيء كما تُخرّج الأفلام, حتى الانتخابات أصبحت تشبه الأفلام, وحتي حياتنا 
الخاصة بدأنا في "إخراجها". ويتداخل الأصل والصورة. ومع هذاء تستمر ثورق 
المعلوفات والسك بل توفف. كل هذا :ولد |خساشا لدع الائسان انه قدتحكم 
في كل شيءع, والدليل لی هذا وفرة ا والسلع و"إخراجه' ' لكل تىي>. 
ولكنو بحس اتا بعد السك فى الا الف الله ار ا 
نمافا» وفتاك: من بكر ر ها ر وما لا تسو فرفر معنف المعلوما نه قراب 
الإحساس بأن العلم والتكنولوجيا لا يمكن التحكم فيهماء بل هي التي تتحكم في 
الإنشان: والتقدم العلمي أت بالخيرات المادية ولكنه أذى إلى ثقوب الأوزون 
وتراكم أسلحة الدمار التي تكفي لتدمير العالم عدة مرات 


وهر المنوتسة الور افةو اماع وال دة الاجا وال وخا الاخفافية 
والقفاهيم الشلوكية والختمية: التي تتضاءل مغها مقدرات الإنسان. ويدلا من 
التطور, يظهر مفهوم التطوير ويتم حوسلة الإنسان تماما. ومع ظهور الكمييوتر, 
تتغير رؤية الإنسان تماما للكون ويصبح العالم وحدات رياضية م رَكَ هندسياً. 
وهكذا پدرك الإنسان eS CIS al‏ 
واقع الأمر يعيش في قفص حديدي. وهو عالم لا قانون له, عالم الحرية 
الكاملة, ولكن الحرية الكاملة هي نفسها الصدفة الكاملة. وبدلأمن التمرد 
على ما يحدث, يتقبل الإنسان نتائج الترشيد من الداخل والخارج ويقبل أن 
يُكتسّح بكل سرور وأن يتشيا ويذعن للتحكم التكنوقراطي. وبدلامن حلم 
التحكم, تظهر الرغبة في اللعب. 


4 المعنى (والوحدة والتماسك) والتجاوز: 


وجود المعنى هو وجود eT‏ ولكن ما بعد الحداثة هو 
عالم صيرورة كاملة, كل الأمور فيه فتغيرة: ولذ لا يمكن أن يوجد فيه هدف او 
غاية. وقد حلت ما بعد الحداثة مشكلة غياب 0 والغاية والمعنى بقبو 

التبعتز باعتازة أموا تهائيا طا وتغييرا .عن التعددية والسبية والانفتاح: ولك 
التغثّر الكامل والدَائم. ولا تتحقق الوحدة أو التماسشك قبدلاًمن المركز تظهر عدة 


مراكزء. وبدلاًمن اليد الخفية الواحدة تظهر أيد خفية عديدة. كما تظهر الذات 
الحرة تماما ولكنها حرة داخل سياقها الخاص وعالمها الخاص وحدودها الضيقة, 
فهي حرية كاملة داخل حدود كاملة خاصة. أما العالم الخارجي, فهو عالم تحكمه 
الحتميات الصارمة والصدفة الكاملة, عالم لا مركز له ولا يُوجَّد فيه نظام أفقي أو 


لكل هذاء فإن الإرادة المطلقة داخل السياق الفردي الخاص تصبح إرادة عاجزة 
داخل السياق الإنساني العام. ولهذا: يظهر اللعب بديلاً عن التحكم: والانزلاق 
والرفض: بدا عن التخطيط؛ تماما كما جحل القصة الضغرى مغل الوعي 
الإنساني الشامل. في هذا الإطار, لا يمكن التمرد أو الثورة أو التجاور. وفي 
واف الأمرةنتضور البغدن أنيها بعد الحا بإضيزارها على أن كل تبي اد 
الضيرورة وأن الوا تعددى: في أيديولوجيا ثورية تعدذية. لكن .ما لا يدركه هؤلاء 
هو أن ما بعد الجداته دعوو للتسوية: لا لماو وأن تعددتها إنكاو للمعيارية 
ولامفتتظع من أي نوع اه شكلا ترو مها في رقص فكرة الإله المتحاؤك 
ولفكرة القداسة فع أن مصهونها معاد للإنسان بإنكازها له ولمزكزيته ولفكر 
الطبيعة البشرية, ورجعيٌ مغرق في الرجعية بسبب إنكارها أية قغدارئة: يمكرة أن 

هم التعبير ياسمها. فهق ا ورجا القيول البرجماتي للوضع القائم والإدعان 
والخنوع له والتكيف معه: أي اللعب مع الواقع بدلامن تغییره؛ وبدلامن الحديث 
إعادة تستفية الظواهر السلبية. واد سرف السك اسان نان الل ع ان 
EI Nas‏ لد سس ل نخد ارده 
السلعية هدفاً نهائيا للمجتمع والإنسان. وإذا كان التحديث يفكك الإنسان, 
والخدانة ترصدذ موت الإنسان: قان ما بعد الحدانة كيف موت الإنسان ونقاه 
باعتيارة مرا ظييفيا :هدوقع] . 


5 المنظومة الأخلاقية: 


أن الواقع لا اتجاه له, ولأن الكون لا ثبات فيه, ولأن الحقائق منفصلة عن القيمة, 
ولأن كل الأمور متساوية, بسبب كل هذاء لا يمكن قيام أية معيارية, ولا يمكن 
تأشن نظم أخلاقية عامة: وإنما يمكن اشيش انغاقات فجدودة الشرعية لا 
تتحدد في ضوء منظومة أخلاقية كلية وإنما في ضوء الوظيفة والنتيجة. كل ما 
يمكن:التوضل إلبذ هو أخلاقيات برجفانية تأخد شكل فلسفة القوة والهيمية 
(للأقوياء) وفلسفة الإذعان والتكيف (للضعفاء), إذ لا ر توجَد معايير متجاوزة 
للإنسان ولا تُوجّد وسيلة لتعريف الظلم والعدل. 


والحديث عن قمع الإنسان لبعض رغباته وإرجاء تحقيق البعض الآخر مستحيل, 
فمثل هذا لا يمكن أن يتم إلا باسيم كل مِتجاوز وفي | طار قصة عظمى. ومن هنا 
نض الزهبة والتعييز عنها مغباراً أخلاقيا اساسا .هما تعرز عن الرغية هو خر 
وهذا ما يعني الانفتاح الكامل والسيولة, أما الإرجاء فهو مرتبط بالقوة والقمع 
ب ال اوه الأخلاقية "متظومة حال | ل يوجد واقع ولاجقيقة وإنها توعد 
اال صل انها ال سان وه ا لها ات ال 


وحقيقة افر فة فئان واحد (على حد قول بول دي مان), ومن المستحيل أن 
ترز انما :الواقة: وهذا التردد يجعل :من الممكن عفراقن اى:دنت: مهما ية 


فحشه. 


6 التاريخ والتقدم: 


تتفي المركر والأظطروعات الكلية والسنبية: ومن تم ستحيل الوضول الى 
معرفة كلية: وتختفئ الذات وشراجع الموضوع. وذاكرة الإنسان: مستودع 
تجربته وتجارب السابقين والملكة التي يقوم من خلالها بمراكمة المعنى 8 
والإنجازات: تهتز هي الأخرى. فالحقائق تتغير: والإغلام يعظيه خقائق/قضضاً 
متعددة مفرطة في تعدديتهاء والقواعد تتغير, فيختفي الإحساس بالتاريخ 
والاستمرار كما تختفي النماذج الخطية التطورية ويختفي أق: تمودخ: تفسيرة 
ويظهر ما اد أحدهم «ذاكرة الكلمات المتقاطعة», أي معلومات متناثرة لا 
يربطها رايط وينشا الاحساسن :اننا في الجا ضر الأزلي: غر مستتو بلا ماض ولا 
مستقيل, وبتحول التاريخ من تاريخ إلى مجرد رمان: لحظات حامدة: زمن 
مُسطح لا عمق له ملتف حول نفسه لا قسمات له ولا معنى. ويتزامن الحاضر 
والماضي والمستقبل تتساوى تماماً مثل تساوي الذات والموضوع والإنسان 
والأشياء. ولكنها في الوقت نفسه متزامنة دون استمرار, فثمة انقطاع كامل. 
وإن بقي تاريخ, فهو يصبح كالأنتيكة, أشياء مبعثرة: وقائع منفصلة غير قابلة 
تشبه الصور ل التي تفصلها مساحات شاسعة: ولذا فإن 
السات ليست حلقة فى سلشلة تؤزى الى الستعنيات وا ها حي حقبة تارنقية 
تمي الى ناريخ :قديم ::وفذ| بعتن اختفاء القضة: العظمي الإنساففة الشتاملة 
لتظهر القصص الصغرى التي لا يتجاوز مغزاها حدودها والتي تؤكد التعددية 
والنسبية واختفاء مفهوم الإنسانية الشامل. كل هذا يعني اختفاء فكرة اليتقدم, 
و يواكبه إحساس بان وتيرة التقدم قد تسارعت بشكل يفوق تحكم 
د ن. 


ونحن نذهب إلى أن ما بعد الحدائة هي أيديولوجية النظام العالمي الجديد, فبعد 
الأسبباب) ا ا والتظام العالعي نا لمكي ان الا ا 
فع الغالم الثالت وقوى المقاومة والجهاد أضبحت ته مستحيلة, ولا لاند من 
اللجوء للإغواء بدا من المواجهة فجذة النظام العالفي تكمن في.الاليات ولس 
في الأهداف. ومن الصهب اعرا الشعوت المتماسكة داف الروت القؤفية أو 
الدسية الوا شح ولذا الات من تسيل العالع والهجوم على العدوة المنعريف جه 
الذائة(الوعن القوفي- الذاكرة الفوضفب الرذى القومية) وجدود الموضوع 

(السوق القومية ‏ الدولة القومية ‏ والمصالح القومية المشتركة). والنسبية 
الكاملة والخصص اله رئ ا ر الفعتف والنض المفتوج .وها شاد لل من 
مصطلحات ومفاهيم هي خير آلية لتحقيق هذا. 


«التفكيكية» ترجمة شائعة مباشرة ومعجمية لعبارة «دي كونستراكشن 
2215110 2», ولكنها لا تنقل مضمون الكلمة الأجنبية التي قد يكون من 
الأفضل ترجمتها بكلمة «التقويضية» (سعد البازعي وميجان الرديلي) او 
«الانزلاقية». ولكن كلمة«تفكيكية» هئ الأكثز شيوعا ومن هنا استخدامنا لها 
وقد تحدث كارل مانهايم عن «ديستراكشن 065]1006]100», وهو هدم كل 
الأيديولوجيات التي تُخادع ذاتها TE‏ وضور ]نه تفلك من الناريحانية 
النسبية ومن قبضة الصيرورة. كما استخدم هايدجر نفس الكلمة بنفس المعنى 
تقوم ففي كتابه كانط ومشكلة الميتافيزيقاء تحدّث عن الحاجة إلى إعادة النظر 
في تاريخ الأنطولوجيا الغربية بطريقة تهدف إلى كشف موضوع دراستها 
وتطوّرها وهو ما يتطلب فك تقاليد الأنطولوجيا الجامدة المتكلسة من خلال 
عملية «هدم». وقد استخدم دريدا كلمة «هدم» أو قوی ران في 
بداية الأمر ولكنه عدل عنه واستخدم بدلا منها كلمة «تفكيك». ومع هذاء تظهر 
النزعة التقويضية بشكل صريح في حديثه عن إجهاد اللغة الذي سيؤدي إلى موت 
الكلام وحضارة الكتاب. وقد عرّف هو نفسه التفكيكية بأنها "تهاجم الصرح 
الداخلي. سواء الشكلي أو المعنوي؛ للوحدات الأساسية للتفكير الفلسفي, بل 
تهاجم ظروف الممارسة الخارجية, أي الأشكال التاريخية للنسق التربوي لهذا 
الصرح والبنيات الاجتماعية الاقتصادية والسياسية لتلك المؤسسة التربوية". 
وحيث إنه لا يذكر بديلاً لهذه المؤسسات كافة, فإن ما يهدف إليه هو تقويض 
وهدم حتى لو سماه «التفكيك». 


وكلمة «تفكيك» تأتي في بعض الأدبيات مرادفة لمصطلح «ما بعد الحداثة», 
ولكننا نذهب إلى أن التفكيكية إحدى أوجه ما يعد الحداثة, ففكر ما بعد الحداثة 
فكر تقويضي معاد للعقلانية وللكليات, سواء أكانت دينية أم مادية, فهو فكر 

يحاول ان يبهرب تماماً من الميتافيزيقا ومن الحقيقة والمركزية والثبات ويحاول 
أن بطل غارفا في الصيروررة وتصدر فان الحداتة عن الايمان بان اي نظام 
فلسفي أو يني بسند إلى نقطة بدء ثابتة متجاوزة: (أساس)::وفى جالة التصور 
الديني فإن نقطة البدء هي الإله الخالق المفارق للمادة. ولكن الأمر لا يختلف 
كثيراً في حالة النظم المادية (الصلبة), فنقطة البدء هي مفهوم الكل المادي 
الثابت المتجاوز (الذي نشير إليه بأنه الطبيعة/المادة). هناك, إذن. لوجوس 
أساسي (الإله أو المادة) والعالم كله متفر كز حول اللوجوس..ولا يمكن أن تُوْجد 
نظام دون مرك زالوجوس. وعادةً ما ينتج عن نقطة البدء ثنائية هي ثنائية الخالق 
والمخلوق (في النظم الدينية) أو ثنائية الكل والمركز والثبات مقابل الجزء 
والهامش والصيرورة: وبري أتضار ها بعد الحدانة أن التنائنات المتعارضة تظل 
في : ES‏ ع عراس وانا دولا 
0 الطرف الآخر. 


وترى ما بعد الحداثة أن هذا الإيمان بالأصل الثابت المتجاوز (الإله أو الكل المادي 
العتجاور) الذى على على لعي الذوال وضيرورة الفادة يتناقض :تماما مع الؤاقة 
المادي الذي يعيش فيه اد وصيرورته الدائمة, فالمادية الحقة صد الثبات 
وتؤمن بأن العالم بلا أصل 


كما يرى أنصار ما بعد الحداثة أن اللغة ليست أداة جيدة للتواصل, فثمة انفصال 
بين الدال والمدلول يؤدي إلى لعب الدوال المستقل عن إرادة المتكلم. فالإنسان 
لا يتحكم في اللغة بل إن اللغة هي التي تتحكم فيه. فاللغة تشبه المرأة اللعوب 
التي توهم المتحدث/الذكر, الذي يريد أن يُطوّعها بأنها تطيع أمره. ولكنها في 
واقع الأمر تفغل عكسن ها بريد تفاما: 


لكل هذا يرى أنصار ما بعد الحداثة أن ثمة تناقضاً لا يمكن حسمه داخل كل نص 
يدعي لنفسه الثبات, هو التناقض بين ظاهره الثابت المتجاوز للصيرورة؛ وباطنه 
الواقغ فئ فيضة الضيرورة وان كل نض توئ على أفكار متسقة عشكل 
ظاهريء متعارضة بشكل فعلي. ولكن علاقة النص بالواقع لا تختلف عن علاقة 
الدال بالمدلول, أي أنها علاقة واهية جداً لأن النص في واقع الأمر يستند إلى 
ذاته ويُشير إلى ذاته ولا يُشير إلى أي شيء خارجه. وقد جعل أنصار ما بعد 
الحداثة همهم تفكيك كثير من الأفكار الأصولية (الدينية والمادية) وتوضيح 
استحالتها وتناقض الأساس الكامن داخلهاء بحيث يظهر أن اللوجوس الذي يستند 
اليفتض أو ظاهشرة إنما هو مجرد عنصر واحد من بين عناصر شتى, وان الثنائيات 
الكامنة داخل نص ما ثنائيات متعارضة بشكل لا يمكن حسمه من خلال العودة 
إلى نقطة الأصل الثابتة. ومن ثم تسود حالة من الانزلاقية واللعب ويتهدم أي 
تراتب هرمي أو أي تنسيق للواقع. 


في .هذا الإظار.يمكن القول بأن الرقية الفلسفية هي :نما بعد الخدانة: آنا 
«التفكيكية» فهي منهحها في تفكيك النتصوضص واظهان التناقض الأسانبي الكافين 
فيهاء وقد قيل إن الجراماتولوجي هو «علم الكتابة», وذلك باعتبار أن الكتابة 
كتابة أصلية أو أولية. أما التفكيكية فهي الشكل الذي تأخذه حينما تتوجه إلى 
نصوص بعينها. 


والتفكيكية تحاول تفكيك/تقوؤيض النضن بان حك داخله غفا لم يقله تشكل 
صريح واضح (وهو ما يشار إليه بعبارة «المسكوت عنه») وهي تعارض منطق 
النص الواضح المُعلن وادعاءاته الظاهرة, بالمنطق الكامن في النص, كما أنها 
تبت عن النفظة: اللي يتخاورفتها النض القواتين والمغابين التي :وضعها لنعسة: 
فهي عملية تعرية للنص وكشف أو هتك لكل أسراره وتقطيع لأوصاله وضولاً إلى 
أساسة الذي ينستند إليه, ٠‏ فيتضح تناقض هذا الأساس وضعفه ونسبيته وصيرورته 
فستفظط عه قذاسة وزعمه بأنه کل ثابت متجاورٌ. 


ويصل النص إلى 0 مسدود إذ تظهر الهوة الموجودة داخله (العنصر الذي 
يهرب من قبضة كل النظم الععودية): عندئذ. يظهر عدم تماسك النص وانعدام 
اتساقه الداخلي فيتعثر المعنى الظاهر ويتناثر. بعد ان كان متماسكا وله مركزه 
الواضح, وتنزلق الدلالة من عالم ترابط الدال والمدلول إلى عالم من اللا تحدد 
و رس فيد ندا ليا لف لول 


وق عطلية الف على فر خان تقوم النافة الى في النض خسن هل الى 
الافتراضات الكافنة في'النص ومتظوماته القيمية:والهرفتة وافتراضاته الأصولية 
وأساسة الميتافيزيقي الكامن (التمركز حول اللوجوس). أما المرحلة الثانية, فهي 


خين ندا الناقد في اكتشاف عنصر ممالئ في النص (تفصيلات هامشية ‏ 
مصطلحات غير هامة متكررة ‏ إشارات عابرة), فيأخذها الناقد التفكيكي, ويظل 
يُعمّق فيها و بالمعاني حتى يبيّن احتواء الكل الثابت المتجاوز على تفاصيل 
تقض من کا وثباته وتجاوزه, وحتى يبين مدى اشتراك الثنائيات في السمات 
رغم اختلافهاء فهما ليسا متعارضين بما فيه الكفاية حتى يتداخل القطبان. 


ان التعه التمكركن ا يفك انض وعد تركييه لبن المعةن لكان في التض 
(كماءهو الخال مع النقد التقليذي) وإنما يحاول. أن يكشف: التوترات والتناقضات 
داخل النص وتعددية المعنى والانفتاح الكامل, بحيث يفقد النص حدوده الثابتة 
ويصبح جزءاً من الصيرورة ولعب الدوال, ومن ثم تختفي الثنائيات والأصول 
الثابتة والحقيقة والميتافيزيقا. 

وقد أشار كتير من الدارسين الى أن النقذ التفككن :نسم :بها بلن: 


1 النقد التفكيكي نقد ممل لأنه يقول الشيء نفسه عن النصوص كافة ونتيجته 


لفاث الشكك ای ع جدود فكل ,الفا ضر مو وة في الو اللو 
ولكها فال فيها ويكم تاو لها سشكل. ل تسمح به حدود النض. 


3 النقد التفكيكي نقد واحدي, فكل العناصر سيتم تفكيكها, وان بقي عنصر 
سيأتي ناقذ آخر ليكمل عملية التفكيك إلى أن ينتهي التفكيك بواحدية سائلة 


محصة. 


3 التقذا! لتمكركن تقد تورى قيما يتفاق سال حظاب الآخره وله رجهي قي 
كل شيء اخرء فهو لا يمكن أن يطرح بدائل. 


قبضة الصيرورة 

«الصيرورة » من فعل «صار» وهي انتقال الشيء من حالة إلى أخرق.وهن 
مرادفة للحركة والتغير. والصيرورة نقيض الثبات والسكون. أما «قبضة 
الصيرورة» فهي صورة من نحتنا ومن خلالها نبيّن أن الإشكالية الأساسية في 
الفلسفةه الغربية.هتة عضر التهقضة مع شه الفليففات الغلمائية الشاملة 
(المادية) هي محاولة البحث عن مركز ثابت في عالم مادي كل ما فيه في حالة 
لفن وجركة عالم لا ثبات فيه إلا للحركة ولا مطلق فيه إلا النسبي, وهي محاولة 
فاشلة فكل شيء يسقط., في نهاية الأمر وفي التحليل الأخير. في قبضة 
الصيرورة: وهو ما يؤدي إلى غياب المركز وسقوط المرجعية وسيادة النسبية 


و9 مية. 


وفلسفة ما بعد الحداثة هي الفلسفة التي تحاول أن تدفع بكل شيء إلى قبضة 
الصيرورة» ويتم ذلك من خلال نزع القداسة عن كل الظواهر وردها إلى عناصر 
ما اض لقا ون الخركة .و على الهو الاق ينم د الال عن 
المدلول وتبدأ لعبة الدوال وتسقط اللغة نفسها في قبضة الصيرورة. 


انفصال الدال عن المدلول 

«الدال» هو الجانب المحسوس ( بالإنجليزية: سنسبل ©05101ع5) من الكلمة. فهو 

الضورة الصوتية أو مساويها المرتي. أما <الفدلول» فهو الخانت المعقول 

(المُدرَك بالعقل) من المعنى (بالإنجليزية: إنتليجيبل ©ا5أ10ااع101). وكان بوسعنا أن 
نقول ببساطة إن «الدال» هو «الاسم» و«المدلول» هو «المسمى», ا 

«الدال» هو «الكلمة التي تشير إلى شيء» و«المدلول» هو «الشيء الذي یشار 

إليه». ولكن حيث إن كلمة «دال لا تشير إلى الكلمات وحسب وإنما تشير إلى 

النظم الإشارية (علامات المرور ‏ الرموز... إلخ). فإننا N‏ لأنها أكثر 

شمولاً والدال مرتبط دائما بالمدلول. ولكنه فل عنه, فالدال جزء من 

النظام الإشاري اللاشخصي أما المدلول فهو جزء من نظام المعنى. 


ومن القضايا الأساسية التي ثثار في فلسفة اللغة في الغرب قضية علاقة الدال 
بالمدلول: وهي قضية معرفية, تشير إلى علاقة العقل بالواقع (والإنسان 
بالطبيعة/المادة), فإن كانت علاقة الدال بالمدلول مباشرة وبسيطة فهذا يعني 
أن علاقة العقل بالواقع مباشرة وبسيطة, وأن عقل الإنسان سلبي يعكس الواقع 
دون تحوون أو تعديل أو إبداع, فالنموذج هنا تراكمي. والعكس صحيخ. فإن كانت 
علاقة الدال بالمدلول غير مباشرة ومركبة, فهذا يعني أن علاقة العقل بالواقع 
(الحسي/المادي أي الطبيعة/المادة) علاقة مركبة وتعني استقلال العقل عن 
الواقع (الطبيعة/المادة(. 


ويمكن أن تأخذ علاقة الدال بالمدلول شكلين أساسيين: 


انفصال الدال عن المدلول واتصالهماء وهو ما يعني أن ثمة مسافة بين الواحد 
ل عر RT E‏ 
الدال بالمدلول» وهن المذلول المتجاورة وهو لين جرءا من اللغة فوجوده يسيبق 
وجودها. وهذا يفترض استقلال الفكر عن اللغة واستقلال اللغة عن الواقع, ولكنه 
يعني أيضاً أن اللغة أداة صالحة للتواصل, فهي تشير إلى الواقع (وهذا يعني أن 
العقل قادر على معرفة الواقع والتعامل معه) رغم وجوذ مسافة بينهما. 


وثنائية الدال والمدلول تشير إلى ثنائيات أخرى مثل: لغة/فكر ‏ شكل/مضمون - 
خارج النص/داخل النص a‏ - منطوق/مكتوب. وهذه الثنائيات متكاملة 
اال سيق الل هاما كنا أن الو ال راا ا 
الشكل واللغة هما الوسيلة. 


ويحاول دعاة ما بعد الحداثة أن يُبيّنوا انفصال الدال عن المدلول لتقويض هذه 
١‏ التكاملية الأولية, | .د N gl‏ 
تصورهم, . هي صدى للحضور وللوجوس . وكما يقول دريدا "إن الوجه المعقول 
اا (العدلول) بتجه ذائما حو وخ الاله:(الهدلول العتجاؤن)"فان ورظنا 
الدال (وجه الإشارة المحسوس) بالمدلول: فإن اللغة تصبح بذلك متمركزة خول 
اللدمخوس: (فدوجهة: دو اصل: الا سان الرياتي )ء ولاج خد الاسر اة ما ت 


الحداثية شكل محاولة إلغاء المسافة بين الدال والمدلول وهذا يأخذ شكلين: 
2 الالتحام أو الانفصال الكامل للدال عن المدلول: 


أ) التحام الدال بالمدلول؛ وهذا يعني أن الدال يصبح مدلولاً كما هو الحال في 
حالة الأيقونات واللغة الجبرية والتفسيرات الحرفية واللغة المحايدة والصيحات 
الجنسية واللغة الذاتية المغرقة في الذاتية (وهذا يعني أن العقل لا يَدَجّل في 

علاقة مع الواقع. فهو جزء لا يتجزأ u cl N‏ 
على الواقع ويمكنه تجاهله(. 


ب) الانفصال الكامل للدال عن المدلول, وفي هذه الحالة تصيح اللغة نظاما دلالياً 
مستقلاًتماماً عن الواقع, أو على علاقة به واهية للغاية. ومن أهم أسباب انفصال 
الدال عن المدلول تغيّر المدلولات بشكل سريع وتداخُل الحدود حتى تصل إلى 
تغددية معوظة فى عا العدلولات تجعل الدال لآ قيمة له زوهذا يعني أن ١‏ 

لا يمكنه أن يتعامل مع الواقع, فالواقع لا يمكن الوصول إليه, ولذا فعلى العقل ألا 
الوا وان يد عن لاعت الدوال وشكيف وه وع ل( 


إن الفصل الكامل للدال عن المدلول أو التحامهما هو تحطيم للغة وتحطيم 
للثتائية: التكافلية وإظلاق للصدرووة نخدت لا بتوعة العدلول تكو المركز المتجاوة 
ويسقط کل لشيء في قبضة لعب الدوال والصيرورة: وبذا تطمس حدود الكلمات 
وتر :معنا ها نسي :اسان اة المي 


التحديث والحداثة وما بعد الحداثة والمنظومات الحلولية الكمونية 
المادية 

بذهت معظف الدارشين إلى أن المشروغ التكديقي:(الععلاتي المادي) هو تروع 
غربي بالدرجة الأولى, ومن تم يزرون ان مزة ترد التحدووت عليه استيززاذ النماذج 
الغربية: كما أن هال من يذهب إلى القول بان المشووع التحدنتي العقلاني 
الفا انا كان ها :فيحن إذن "درو حاناننا سلاا مون والح لل 
صده. روالنموذج التفسيري الكامن في كلتا الرؤيتين هو نموذج تراكمي ولیس 
توليدي يري أن المعرقة كلها مكتسة من الخارج (وأن 000 الحديثة مكتسبة 
ال عقل الإنسان نفسه. 


متخن مضل استخدامتموده لدي في تخل الظواهن الاشناتية لات اكز 
نفسيرية وتركية دون أن. رقص تطبيعة الحال النمادع التجليلية التراكمية :من 

غير الممكن إنكار أن النموذج التحديثي العقلاني المادي له جذور غربية ا 
وأنه وضل إلى أول تحقق تاريخي له في الخضارة الغربية فن خلال طروف 
(شياسية واقتصادية وخضارية) :وبخاضة أنه انتفل من الغالم القربي: إلى بفية 
العالم بل اكتسجه اكماجا (لاسات خاضة بالحصارة القرنة من ينها تجاحة 
المادي في المجتمع الغربي الذي يستند إلى نجاحه في تجربته الإمبريالية) ولكن 
تفسير جاديية النموذج التحديثي على اشاس تراكمي ا يكفي لتفسير ظاهرة 
الاكتشاح هده وتحن دري أن أجد أهم اتساب تجاح على المشتوى العالمي فو 


أن خجذورة كامنة: قى :التفسن الشدرية:ذاتها 


وقد تحدتنا عن أن الإنشان يتنازعه اتجاهان: النزعة الجنينية والنزعة الربانية: أما 
النزعة الجتيتية فهي الررغية في الروت فن بء الهوية والتركيبية: والتعددية 
والخصوصية والمسئولية والإنسانية المشتركة والقيم الإنسانية والأخلاقية 
العالمية والحدود (بمعنى العقوبة وبمعنى التعريف وبمعنى الحد ود النفسية) 
والزمان والمكان والفقدرة على التعاور جتن يعود الانسان إلى عالم الطفولة 
الأولى والإنسان الطبيعي, بل إلى ما قبل الطفولة الأولى داخل رحم الأم؛ عالم 
سانل بسيط لا توجد فيه أية حاجة للتخاور, إذ لا أبعاد له ولا تُوخد فيه كليات أو 
مظلقات او بوانت عالم بهبط الإنسان فيه ويستقر في قاعه, لا بُوجد فيه حيز 
انشسائی !و رفانت أو تغرات ت أو جدل أو حدود أو صراع أو فارق زمني بين المثير 
والاستجابة؛ عالم بلا ذاكرة لا قيمة فيه ولا قداسة ولا دتس ولا عدل ولا ظلم ولا 
حق ولا حفيقة: غالم :من الصيرورة: الدائمة التي تشكل الات الوحيد: عالم من 
الأبقونات المكتفية ا والتي لا تشير إلى إله؛ فهي تجسَّد ل 
خال من الثنائيات قل أن تمتخ ادم المقدرة على تسهية الأشياء, جين كان سانا 
طبيعياً ذا بعد واحذ. جزء| من الظبيغة عزف في ضوء وظائفه البتولوجية: قظعة 

من الطين (مادة اولية) لم ينفخ الإله بعد فيها من روحه؛ ولذا فهو لم يكن يعي 
بعد أصله الإلقي:والعسشافة بين الخالق والمخلوفاتب وبين الدال والمدلول 
والمجحومات والمباحات والحفيقة والريف والحق والباطل والفدل والظلم غلم 
به ذلك العالم الذي يخلفييه دريدا عالم براءة الصيرورة -عالم الإشارات بلا 
حقيقة وبلا أصل. وكما يقول رورتي, فإنه "عالم مادي تماماًء خال من القداسة, لا 

د الانسان فيه سا ول حتى عة ". أى انه عالم خال بف الكليات 
له والمادية, ومن النزعات الدينية والإنسانية (يمكن العودة لوصف 
لكان للمتخيل ولوضف بباجيةه لمزاخل تطور الطفل لإدراك معالم الفرحلة 
الجنينية). 


وقد رت هذه النرعة الحنية والركة في السو ةا عن نقسها داتما من خلال 
المنظومات الحلولية الكمونية الواحدية سواء أكانة.روحية (وجذة الوجود 
الروحية) ام مادية (وحدة الوجود المادية) في إنكارها الشرس للكليات المفارقة 
لعالم الصيرورة وفي دمجها بين الإله والطبيعة والإنسان بحيث يصبح العالم 
جوهرا واحدا لا اختلاف فيه ولا تمايز. ومن بين المنظومات الروحية, يمكن ان 
نذكر الغنوصية والقبّالاه اليهودية وغلاة المتصوفة وكثير من الهرطقات الدينية 
والحركات ‏ الشعبوية الشيوعية, ذات الطابع المشيحاني الأدمي (أي سبة إلى 
ادم)ء ومين المطومات الفاوقة: تمكن ان سين الى كل :اللات .اله ت 
خاض الفلسفات المادية العدمية فل الستفستطانيين الذين لا تخذور تفي القالة 
سوى حركة. ولا تتمرد كل هذه الفلسفات الواحدية على فكرة الإله المفارق 
وحسب وإنما ترفض كل الكليات والتجاوز والحدود, وضمن ذلك الحدود التي 
تحدد الإنسان كإنسان وتفصله عن الكائنات الطبيعية, ولذا فهي تذيب الإنسان 
كمقولة مستقلة روككائن متجاو ز للطبيعة/المادة. وقد كانت الجماعات الوظيفية 
تحمل دائماً فكراً حلولياً کا ا روجا قافا فی ان راچد( وخا بالسعة 
للجماعة الوظيفية, مادياً بالنسبة للأغلبية). والإنسان الوظيفي إنسان ذو بُعد 
واحد. إنسان اقتصادي غير قادر على التجاوزء يَفْهَم في ضوء وظيفته المادية 


وحسب . 


وقد عادت النزعة الحلولية الكمونية الواحدية وأكدت نفسها وبحدة في عصر 
النهضة في الغرب, فالمشروع التحديثي الغربي العلماني الشامل هو مشروع 
يدور في إطار المرجعية الواحدية المادية الكامنة في إطار الإنسان الطبيعي 
الذي يعيش في الطبيعة وعلى الطبيعة, إنسان ذو بعد واحد. ولكن المشروع 
التحديثي كان يدور في مراحله الأولى في إطار يكل مادي متجاوز. ولذلك فقد 
أنتج ج فلسفات عقلانية مادية تؤله الكون ‏ تارة تغلب الذات على الموضوع وتعلن 
لد الإنسان على الطبيعة (تأليه الإنسان), وتارة أخرى تغلت الموضوع على 
الذات وتعلي شأن الطبيعة على حساب الإنسان (تأليه الطبيعة) .إلا أنها في 
تأرجحها هذا طلت فلسفة: غفلائية: تدور حول مركز وسم بالضلاية ته ها 
يسميه فيبر «الديانة العالمية», وهي ديانة یری أنها تستند إلى رؤية كوزومولوجية 
عالمية شاملة, تتفرع عنها نظم معرفية وأخلاقية شاملة, وتجيب على كل أو 
معظم الأسئلة الكلية والنهائية التي تواجه الإنسان بطريقة معقولة تتسم 
بالاتساق: ولذا هى تدحل على قلوب-المؤمتين ها الطماشة: والامن 0 عالياً 
من التفاؤل. وتفي بالاحتياجات النفسية للإنسان في فهم العالم وفي التوازن مع 
ذاته ومع عالمه. وتحل له مشكلة المعنى. ويمكن القول بأن المنظومة التحديثية 
المادية في مرحلة التحديث والصلابة حاولت أن تجيب على الأسئلة الكلية 
والنهائية والتقليدية وان تزود الإنسان بمنظومات معرفية وقيمية؛ ونجحت في 
هذا بأن أخذت المنظومات المعرفية والأخلاقية المسيحية والإجابات المسيحية 
على الأسئلة النهائية وقامت بعلمنتها باشكال مختلفة, فحل محل الإله مطلقات 
علمانية مختلفة مثل «العقل الكلي» أو «روح التطور» أو «المجتمع» أو «الطبقة 
العاملة». وحل محل مَجسّد الإله في العالم» مسميات اخرى مثل حمق العقل 
الكلي في التاريخ» أو «حتمية التقدم» أو «مسار التاريخ». وحلّ محل «الآخرة 
والبعث ويوم الحساب» مفاهيم مثل «حكم التاريخ» و«نهاية التاريخ» و«اليوتوبيا 
التكنوقراطية» و«الفردوس الأرضي». وتغيرت المطلقات العلمانية وتغيرت 
تجسداتها ولكن ظل هناك دائماً مطلق ما (المدلول المتجاوز في المصطلح ما 
بعد الجداثي) يمكن من خلاله إدراك إلكليات والمطلقات والثوابت, ويمكن 
استناداً اله ترت الواقع ترا هرما وتحديد: ما هو جلال.وما هو خرام :وما هش 
كلي وما هو جزئي وهكذاء ويمكن من خلاله ترويض الإنسان الطبيعي ووضعه 
داخل حدود حضارية, بحيث يمكنه تجاوّز ذاته الطبيعية المادية. 


ولكن معدلات الترشيد المادي والعلمنة المادية والحلولية الكمونية المادية أخذت 
في الترايده قزاوت مع لات ال لی أن يارت ادا وه طا الكل قاف 
المتجاوز (إنسانياً كان أم طبيعياً/ماديا) ووقع كل شيء في قبضة الصيرورة. 
وات الحضارة الغربية تنج فلسيفات معادية للعقل تنكر الكون والكليات 
والمطلقات والحدود وتنكر وجود الذات والموضوع وتنكر وجود أي مركز وتعلن 
استجالة كاد تكلم معرفية واخلاقية عالمية. هذه الفتسفات المادية اللاعلاف 
حي ا ا ل بق الات العالعية القليوية حي واا 
ضد العقلانية الا الها ول ف لار اروا وحسب 
اا دالا ا المادية اتا اى فو اف ا ولان المعاضرة 
فى ناعهذه ال الكاملة دهده السيوله الا ف الشاعلة اف اال 


الجنيني نحو إنكار الحدود والهوية والكليات. وهذه السيولة نمط سائد في سائر 
الأنساق الحلولية الكمونية المادية في كل الحضارات. وعادةٌ ما تُظهر هذه 
المنظومات قدرا من التماشك في الغضر البطولي ولكتها تنحل: ذائماً إلى ماذة 
محخطة عبن متشكلة لا :مركو لها ولا وام ول سعة تقيام آية كلناة: وقد نبهنا 
إلى ذلك السوفسطائيون في بداية تاريخ الفلسفة الغربية, وكما نبهنا نيتشه في 
نهاية القرن الماضصي, كما يبين لنا أنصار ما بعد الحداثة هذه الأيام. 


ومها لا شك فيه أن الحضارة الغربية قد وصلت إلى معدلات عالية من السيولة 
إلا أننا لا يمكن أن نراها متجذرة فاا ا دراه 
قفر لها ولا تفكق أن تعتير الحضارة. القرنية فصدرها الوخد فل فى تخ 
عن نزوع بشري عميق وعن نمط يسم كل المنظومات الحلولية المادية 
الواحدية. فالحضارة الغربية الحديثة هي تعبير عن نمط متكرر ونزوع إنساني 
كوئ وهو التزوع الجننىي: .وبحي أن ندر ها كى اظارها هذا ولا نراها مقصورة 
على الزمان والمكان الغربيين. 


ورغم حدة الأطروحة التي نقدمها والتي تدور في إطار نموذح توليدي, فإن 

ماكس فيبر كان يتحسس طريقه نحوها. ومما له دلالنه أنه كان يكتب فى نهانة 
القرن التاسع عشر مع بداية تحوّل الحضارة الغربية من المرحلة البطولية المادية 
وَمْرخلة التحديت ومع بذانة. دخو لها مترحلة الشيولة والترجمانية: .وقد لاحظ قبير 
وجود عناصر مشتركة بين الحضارة الغربية الحديثة والحضارات الوثنية البدائية 
ذات النزعة الجنينية الواضحة التي ترى الإنسان باعتباره جزءاً لا يتجزأ من 

انف رالا اتال التاق لم او ااا ا | ا 
مثل هذه المنظومات ملتصقة تماماً بعالم المادة والجسد وتدور في إطار النسبية 
المعرفية والأخلاقية, أي أن فيبر يربط بين الحضارة الغربية الحديثة وبين نموذج 
أكثر عالمية وشمولاً وإنسانية, وهو النموذج الوثني البدائي (الجنيني), أي أنه لا 
يراها حضارة ذات جذور غربية ولكن حضارة ذات جذور إنسانية كونية. ولنحاول 
أن نعرض لأطروحة فيبر مع تطويرها بعض الشيء (مثل ربطنا الديانات ادم 
للأطروحة لا بُخل على الإطلاق بأساسياتها. 


یری قير أن ثمةنشاه] عميقا بين الأنسناة البذاكت:والاشناق الخدهة: ونمكن ان 
تعدّل كلمة «بدائي» لتصبح «الوثني» الذي يؤمن بديانة حلولية كمونية وثنية 
(وبالفعل, نلاحظ أن فيبر يتحدث أحياناً عن «الإنسان البدائي» وأحياناً أخرى عن 
«اليوناني القديم»:- واليونانئ القديم .بعد ما يكون عن البدائية. ولذا فلنستبدل 
كلمة «وثني» بكلمة «بدائي» لنحاول فهم اظطزوحة فسن . كما بحب أن ندرك أن 
كلمة «إنسان حديث» تعني في واقع الأمر الإنسان الذي يدور في إطار الواحدية 
المادية (أي العلمانية الشاملة). 


يرى فيبر أن أهم 0 التشابه بين الإنسان الوثني القديم والإنسان الحديث هو 
أن كلبهما سفن الا طار مرجعي معرفي وأخلاقي متكامل متماسك يكتسب 
تكامله وتماسكه من خلال عقيدة بزيزية أو ميتافتريقية:.اق أن كليهما لاو منت 
«ديانة عالمية». فكل من الإنسان الوثني والإنسان الحديث يعيش في عالم يفتقر 


إلى المركز ويتسم بتعدد العقائد والنظم المعرفية والأخلاقية (أي لا تُوجَد «قصة 
عظمى» وإنما هي «قصص صغرى», إن أردنا استخدام المصطلح ما بعد 
الحداثي). ولذاء فإن الإنسان:الوتني اليذائي يعيش في عالم مخيف يتهدده من 
كل جانية: فهو لا يؤضن بعالم آخر ونقيش فى .هذه الدننا فحاطأ بالفة وشياطين 
متصارعة لصيقة بعالمه المادي المباشر غير مفارقة له إلا بمسافة 

وعقيدته الدينية (قصته الصغرى لا تجيب على أي أسئلة كلية, كي ا لد مرق 
كونية شاملة (قصة عظمى). ولذاء فهي قادرة على أن تهدئ من روعه قليلاً 
وبشكل مؤقت شريطة أن يذهب إلى الساحر ليزوّده بالتعويذة اللازمة لهذه 
المناسبة, وبعد أن يُقدِّم القرابين لإلهه الخاص أو لإله الجماعة أو لإله 0 
(دون الآلهة الأخرى) في مذبح معين: وبعد أن يعقوم بالشعائر المطلوبة بكل | دقة, 
دون وجود متظق كلي واضح وراء كل هذا. وعلاقة الوثني بالآلهة وبالساحر غلاقة 
مادية تعاقدية مباشرة: محددة بنظام المناسبة المباشرة: اتقاء شر إله المكان, 
أو:طلت مساعدة في مهمة معينة» دون وجود منظومة كونية عالمية شاملة. 


ويبيّن فيبر أن العلم الحديث همّش الشرعية الدينية إن لم يكن قد ألغاها تماماً. 
ولكن العلم لاتحت على الأسئلة الكلية.والنهائية (فهو يتعامل مع الجزتيات الت 
تشبه آلهة المكان والجماعة ولا يتناول الكليات). وإجابات العلم على القلق 
الميتافيزيقي هو مثل تقديم القرابين ¿ لآلهة محلية للحصول على طمأنينة مؤقتة, 

افتقاذة الرؤية الكلية بشم 0 27 مختلفة متصارعة, ليس لائ منها 
مركزية: تشبة آلهة:وشياظطين الإنسان الوتني- البداتي القديف (ألا بفنشر هدا ظهوز 
العبادات الجديدة البدائية وانتشار التنجيم والسحر وعبادة الشيطان في العالم 


الغربي المتقدم حيث يسود العلم والتكنولوجيا؟). 


بل إن مشكلة المعنى بالنسبة للإنسان الحديث تزداد حدة:, إذ عليه أن يتعامل مع 
أكثر من عالمين (هذا العالم والعالم الآخر)ء فالوجود الإنشباني في المجتقع 
الحديث قد تم تقسيمه إلى عوالم ومجالات مختلفة منفصلة يسميها فيبر «نظم 
الحياة» (بالإنجليزية: لايف أوردرز 010615 1118): فهناك النظم أو المجالات العامة 
مثل المجال الاقتصادي والمجال السياسيء وهناك المجالات الخاصة مثل المجال 
الجماعي والمجال الجنسي والمجال الفكري. ولكل نظام إجابته الخاصة على 
الأسئلة الكلية دون وجود إطار كلي ينتظمها جميعا. ومثل هذا التشظي لا يمكنه 
أن يزود الإنسان بإجابة على الأسئلة النهائية, ولذا يظل عالم المعنى فارغاً عأ ويظل 
كذلك عالم الأخلاق فارغاً. فمع غياب المعنى ونسبية المعرفية تسيطر النسبية 
الأخلاقية والنفعية المادية التي لا تختلف کا أخلاقيات الوثني البدائي ٠‏ 
النسييه التفعية وحن نصضنف الى.هذا أن كيرا من المجالات التي يشير الها 
قيبر قد أشقظت تماما الأسئلة الكلية والنهائية ولم تثرها أساساء أي أنها حلت 
مشكلة المعنى عن طريق إلغائها واكتفت بالترشيد الإجرائي وأخلاقيات 
0 أي + درام بقواعد اللعب وبالإجراءات دون أي بحت عن معنى 

ا 

و 


وتؤدي هذه النسبية المعرفية والأخلاقية في حالة الإنسان الوثني البدائي 
والإنسان الحديث إلى غياب إطار متكامل للوفاء باحتياجاتهما النفسية, ولذاء يعود 


كل :فنهها إلى “نضا ذره التشتخضية: اذا كان اليذاتي وة للقبيلة والالية الفذلية 
ا ا در ااانا ا قدٍفقد إيمانه بالكل المادي ولم يبق 
أمامه سوى المؤسسات الرشيدة التي تُرشّد حياته وتُنقّطها وتضع له 

سيناريوهات عديدة بديلة, ولكنها خا تنويعات رياضية فا رغة من المعنى. 
وحيها رالنان علي ها هرال اد الشمولية وال اال 
التي تزود حياته بالمعنى بان تُحؤله إلى إنسان ذي بعد واحد لا يسأل أية أسئلة 
نهائية أو كلية ولا يشعر بأي قلق ميتان فيزيقي ولا يلتزم بأية منظومات أخلاقية 
اور 'لذانه القومية الصيقة ودبت الدات الفركية المتعيية في كل اكز ملون 
هو الشعية القومي العضوى. وارض الوظن وال جداد المكتارة (الدى: تشبية ااه 
المكان المحلية), أو الدولة والفوهرر في النازية, والوطن والدوتشي في 
الفاشية, وديكتاتورية البروليتاريا والزعيم الفرد في الشيوعية, والشعب اليهودي 
المختغار وارض الميقاد في الضهيونية. ولعل: ظهور العبادات العديدة والتزعات 
البيئية المتطرفة وعبادة جاياء أي الأرض, هو تعبير عن هذه الرغبة الوثنية 
البدائية الخديئة/الجنقية:فى:العؤدة إلى كل اكبر تفقد فيه الذات وتهبط فن الفاغ 
وتستقر فيه. 


ولعل ظهور الجسد والجنس (والصور المجازية الأساسية في النظم الحلولية 
ومحاولة حل مشكلة المعنى بإلغائها, فحينما يصبح الجسد والجنس هما ا 
فقد عدنا مرة أخرى لإله المكان وإله اللحظة والى القرابين المباشزة النفعية 
دون منطق واضح ودون معنى كلي. 


تجاوز فيبر حدود المكان والزمان ولاحظ التشابه العميق بين رؤية الكون التي 
تسود في الحضارة الغربية الحديثة والحضارات الوثنية البدائية (في كثير من 
الأمكنة), ولاحظ السيولة الفلسفية التي تسم هذه الرؤى وعجزها عن النهوض 
إلى عالم الكليات بكل ما يحمل من مسئولية. ولعل أطروحة فيبر لم تنل ما 
تستحقه من تقدير ودراسة لأنه ذكرها بشكل عرضي في كتاباته. ولكن الأهم من 
هذا هو سقوط فيبر في التعميم المخل. فقد أدرك بثاقب نظره أننا على عتبات 
السيولة والنسبية وما بعد الحداثة. ولكنه, بدلاً من أن يرى السيولة باعتبارها 
إمكانية كانت كامنة وبدأت في التحقق في المرحلة المقبلة, عمِّم بناءً علي 
إدراكه وأسقط هذا التعميم بشكل مطلق على الحضارة الغربية الحديثة بأسرها. 
ومن الواضخ أن التعميم لا يَصَدّق. الااعلى المراحل:الأخيرة من الخضارة الغربية 
لجديئة حيت تسقط كل تسى في قبضة الصعرورة. 


ولعله. بإخفاقه هذاء لم ينجح في تفسير عظمة هذه الحضارة الحديثة في 
مراحلها الأولى (في عصرها البطولي) FF‏ ا نحو التلوية العامة وتفن 
الكون بأسره, بل الهيمنة الإمبريالية العالمية عليه كما لم ينجح في تفسير كيف 
أن ما تصدرة لا الان هذه الحخضازة الفربية الجدينة يفك على :طرف النقيض مق 
كل ما تعلمناه منها من قبل. فهي حضارة لم تعد تبحث عن الحقيقة الكلية 
والقصة العظمى. وانما اصبحت دا عة راضنه بالننسية: وهي حضارة كانت تنتج 
]سكا او ا معنى فانغمست في التجريب وأدمنت البدايات 
الجديدة تشكل .اتم وغاضت :فى التشظي. القلسفي.والفتئى: وبعد أن كانت تومن 


بالمحاكاة والمقدرة على التواصل, أصبحت تنكر هذا الآن, وأخيراً فإن هذه 
الحضارة العقلانية المادية أصبحت حضارة لاعقلانية مادية. ونموذجنا التفسيري 
قادر على الإحاطة بهذا التناقض, فقد كانت رغم أن السيولة الفلسفية كامنة في 
المشروع التحديثي في ماديته وتفكيكيته, إلا أنها كانت في حالة كمون وحسب» 
وله محا كرد ا ا اوزنا مغ 
منتصف القرن العشرينء وها هي ذي تكتسح العالم باسره على هيئة فكر ما بعد 
الحداثة والنظام العالمي الجديد. 


ولكن منتجات الحضارة الغربية الحديثة في مرحلة السيولة (المتجذرة في النزعة 
الجنينية عند الإنسان) ليست معادية للحضارة الشرقية أو الإسلامية وحسب؛, 
وإنما هي معادية لكل الحضارات وضمتها الحضارة الغربية نفسها (تماما كما أها 
لف مغاذت للها فيزيقا الدنية وخست ولكها معاد لكل أنواة الميتافيزيقا 
وضمن ذلك الميتافيزيقا المادية). ولذا فإن منتجات هذه الحضارة لا ثُقوّض 
خصوصيتنا وهويتنا وتماسكنا وحدنا وحخسب؛ وإنما ر تقووض خصوصية وهوية 
وتماشك المجتمعات الغربية نفسها. فالهامبورجر طعام طبيعي مادي أقرب إلى 
قطعة الغيار لا علاقة له بالأطعمة الغربية (من مطبخ فرنسي إلى مطبخ إيطالي 
إلى مطبخ إسباني أوحتى مطبخ أمريكي سواء أكان جنوبياً ام شمالياً إلى مطبخ 
الكريول في لويزيانا). وهو يحل محلها جميعاً بالتدريج. وهو طعام وظيفي محض 
لا طعم له ولا لون ولا رائحة, بروتين حيواني؛ يمكن أن تحل محله حبوب البروتين 
حينما يتم اختراعها في عصر اليوتوبيا التكنولوجية التكنوقراطية. وقل الشيء 
اس فليشت لها علاقة كبيرة بموتسارت أو بيتهوفن أو 
باخ أو تليمان أو موسيقى الباروك؛ ومع هذا فهي تُقوّضها كلها وتحل محلها. 
والشيء نفسه ينطبق على الطرز المعمارية, فما يسمُى «الطراز الدولي» هو 
طراز وظيفي وعبارة عن حوائط تشكل حيزاً محايداً يمكن لأي إنسان وظيفي أن 
يمارس فيه وظائفه البيولوجية الأساسية, دون خصوصية أو هوية أو الام أو احلام 
خاصة. 


إن النزعة الواحدية المادية بدأت تكتسح الجميع, لتسقط كل الحدود بحيث 
يتحول العالم إلى كيان ذي بعد واحد يتحرك فيه البشر في إطار حتميات مادية, 
تعفيهم من مسئولية الاختيار, وحيث الأمل هو أن تقوم الهندسة الوراثية 
الداروينية بتحسين النسل وأخلاقيات الإنسان من خلال تغيير الجينات والتحكم 
فيها ومن خلال عمليات الاستنساخ النظيفة المعقمة, وحيث يوجد عالم من 
e‏ الا ل ا ا ال 
تماماً مثل الجنين في رحم أمه أو الطفل في علاقته بثديها. والقضية الآن هي: 
كيف يمكن أن نستمر في هذا العالم الحديث دون أن نسقط في العالم الجنيني 
ودون أن نندسى نزعات التجاوز الربانية داخلنا؟ وكيف يمكن أن نؤوسس حضارة 
إنسانية حديثة لا تؤدي بالضرورة إلى تقويض الإنسان؟ 


الباب الثامن: العلمانية الشاملة والإمبريالية 


الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية 

ثمة رأي يذهب إلى أن التشكيل الإمبريالي الغربي يشكل انحرافاً عن الحضارة 
الغرة الحدينة وعن رؤشها للكوق وأن تبني الخضارة الغزبية الحل.الإفبريالن 
(أي تصدير مشاكلها للخارج والهيمنة على شعوب الارض وعلى مصادرها 
الطبيغية) هو خالة من غاب الاتسناق مع الزات فى :حصارة لبدرالية | سعاتية. 
مستنيرة ل ار فلسفة للحكم, وارتضت التنافس الحر نسقاً 


وقد دأبت العلوم الإنسانية الغربية على تناؤل بعض الظواهر باعتبارها ظواهر 
مستقلة مع أنهاء كى واقع الأمر: مترابظة بل نكاد تكون واخدة: فيتم مثا الفصل 
بين الاشتراكية والرأسمالية مع أن كلتيهما مبنية على فكرة ترشيد الاقتصاد 
وتصفيته من أية مضامين أخلاقية, إنسانية كانت أم دينية, فكل منهما اقتصاد يدور 
في إطار المرجعية المادية الكامنة (الطبيعة/المادة) وحول السوق/المصنع. 


وقد تم الفضل :ين الظواهز المترابظة لأسبات عديدة (أشرنا الها قى البات 
المعنون «إشكالية تعريف العلمانية» وفي الباب المعنون «نحو نموذج تفسيري 
شامل ومركب للعلمانية») ويمكن أن نضيف لها هنا أن الخطاب التحليلي الغربي 
قد استبعد إلى حدٌ كبير البُعد المعرفي فلم يركز على الأسئلة والمرجعية النهائية 
وركز على البُعد الاقتصادي وحسب. ولذاء فقد تم تصنيف البشر إلى مستغلين 
ومستغلين, وتم تصنيف النظم الاقتصادية على أساس علاقات الإنتاج (أي أن 
المرجعية الحاكمة والنهائية هي القيمة الاقتصادية). وأصبحت القضية هي: من 
الجنوب؟ واستناداً إلى هذا الاو الاقتضاد» ال تمت التفرقة بين 
الزاسمالية والاشتراكنة: وتم الريظ بين الامبريالية والراسمالية من جحك إن 
النظم الاشتراكية تقوم بتوريع ثمرة العملية الإنتاحية بالعدل:وتعيد اشعتمار ها 
تراكم من فوائض من خلال جهاز الدولة لصالح الجميع (وهي مقولات تبت كذبها 
فيما ن ولا تقوم نهت الشعوت. الأخرى (تنظريا على الأقل). فالإطار التحليلي 
ونقطة الانطلاق هي العنصر الاقتصادي وحسب, فهو المصدر وإليه المآل. 


ولكن العنصر الاقتصادي بينستند إلى مرجعية مادية كامنة إذ يتم النظر للإنسان 
باعتباره مجرد عنصر مادي خاضع للحركيات الاقتصادية, أي أن الإطار التحليلي 
الاقتصادي ليس اقتصادياً وحسب» وإنما هو بالضرورة مادي أيضاً وواحدي وكمي, 
ولذا فهو إما يتجاهل الأسئلة النهائية تماماً el‏ إجابات مادية عليها. ولعلنا لو 
غكرنا المقوؤلات التحليلية نفسها لاختلق الأمر كثيراً فعندثة سنسأل الأسئلة 
المعرفية الكلية النهائية عن الإنسان: هل هو كائن مستقل عن الطبيعة, يتكون 
من مادة وشيء اخر (أي يدور في إطار مرجعية مادية ومرجعية متجاوزة) أم أنه 
مجرد مادة وحسب (يدور في !| ر مرجعية كامنة مادية وحسب)؟ هل الإنسان 
كائن فركب فادوَ على تجاور واقعه الطبيعي وتجاوز ذاته-الطبيعية: آم أنه كائن 
طبيعي مادي بسيط, أحادي البّعد, يُذعن تماما للطبيعة/المادة ويتكيف معها؟ هل 
النظام الاقتصادي الذي ندرسه يحقق الإنسانية المركبة للإنسان أم يمحوها؟ إن 


فعلنا ذلك, فإن طريقة تصنيفنا للواقع ستختلف كثيراً إذ سنكتشف أن الاختلاف 
على المستوى الاقتصادي في طريقة توزيع الثروة في المجتمع الاشتراكي عنه 
فى المت الرأسفالي: لا تقد على اله ةي الهعرفي النهانن الى الات 
جوهرية, فكثير من الظواهر التي تهز كيان الإنسان كإنسان (تزايد ترشيد 
نزايد ف ال رة الا اة أزقة المعنى دار الت الا رات ااا 
أزمة الأسرة )توجد في كل من المجتمعات الرأسمالية والاشتراكية رغم اختلاف 
طريقة نورت الثروة ٠‏ وليشن من تيل الضدقة أن تنجد أن الادت الحداني فن 
الدول الاشتراكية ال امسا د اول تفن المشاكل. والقضايا والموض عات + 
الأمر الذي يشير إلى أن الاختلاف بين الرأسمالية والاشتراكية قد لا يكون جوهريا 
من منظور الأثر المُتعين لهذه النظم على الإنسان كإنسان. ولذاء قد يكون من 
الأحدى التركير على ال الاي الاشياني وعلى ال جه الا الس 


ونجن تذقتب إلى أن العلمانية (وحدة الوجود المادية والمرجعية المادية إلكامنة) 
هي الإطار المعرفي النهائي للحضارة الغربية الحديثة. ولكننا نذهب أيضاً إلى أن 
الرؤية العلمانية هي في واقع الأمر رؤية حلولية كمونية مادية لا تفصل الدين عن 
الدولة وحسب وإنما تعزل القيم المطلقة (المعرفية والأخلاقية والإنسانية 
والدينية) عن الدننا: تخت نضح .مركر الكون كافنا فيه وثردٌ الؤاقع باشرة 
(الإنسان والطبيعة) إلى فسوي واحد, وبصبح کله مجرد مادة محضة نافعة نسبية 
لا قداسة لها توظف وتسخر. والهدف من وجود الإنسان في الأرض هو زيادة 
معرفة قوانين الحركة والطبيعة البشرية والهيمنة عليها من خلال التقدم 
المستمر الذي لا ينتهي, ومن خلال تراكم المعرفة وسد كل الثغرات وقمع الآخر 
إلى أن يخضع كل شيء (الإنسان والطبيعة) لحكم العقل وقانون الأرقام (وهو 
قانون يستمد مشروعيته من المعارف العلمية المادية), بحيث تحوّل الواقع 
بأسره (طبيعة وبشراً) إلى جزء متكامل عضوي تنتظمه شبكة المصالح 
الاقتصادية والعلاقات المادية, فيخضع الواقع للواحدية المادية ويصبح أشبه ما 
يكون بالسوق والمصنع. وقد تم ترشيد كل شيء على هدي المعايير العلمية 
الواحدية المادية والنماذج التي تستند إلى مفهوم الطبيعة/المادة بحيث أصبح كل 
لشيء فيه محسوبا ومضيوظا بعد استبعاد كل الاعتبارات غير المادية, مثل 
الغيبيات والمطلقات والخصوصيات, ذلك لأن ما بداخله غيب أو أسرار, وكل ما 
هو فردي فريد لا يمكن قياسه أو التحكم فيه أو غزوه أو توظيفه أو حوسلته. وقد 
تم تهمينتن الإله أو إلغاؤه باسح الإسبان وصالح الحنسن البشري: وبعد إلقاء أية 

فرجعية او تظهر المرجعية الكامنة فيصبح مركز الكون كامناً فيه, ويصبح 
الإنستات فر كر الكون. ردن أى استخلاف من الإله) وتظهر الحركة الإنسانية 
(الهنومانية). ولكن في إطاز المزجعية الكامنة تُختزل الإنسان ويرد في كليقة إلى 
الطبيعة/المادة, ويصيح إنساناً طبيعياً (مادياً) غير قادر على تجاوز ذاته الطبيعية 
الفادية ولا يتجاور الطبيعة/المادة بحيث يسري عليه ما يسري على الظواهر 
الطبيعية من قوانين وحتميات, وهذا ما يعني أن الإنسان يفقد إنسانيته المركبة 
وزع عله القداسة تماماً. والإتسان الطبيغي.إنسان لا حدود ولا قبود عليه قف 
ول a‏ متمركز حول منفعته ولذته, لا راد لقضائه او لرغبته في البقاء. 
وهو لا يلتزم اه OD‏ أ STE‏ أو أبعاد نهائية, فهو يتبع إلقانون الطبيعي 
ولا بلتزم :بستواوايل لا يمكنه تجاوزه: لكل هذا اصح الاشان كانتا غير قادن إلا 


على التمركز حول کک Ed‏ ولذته المادية وبقائه المادي, فمفهوم 
«الإنسانية جمعاء» مفهوم أخلاقي مطلق ميتافيزيقي متجاوز لقوانين المادة, 
وليس هناك ما لزه 0 الطبيعي (مرجعية ذاته المتمركز حولها) بأن يؤمن 
2 هذه المطلقات وهذه المُثُل العليا غير المادية, فماذا في قوانين الطبيعة 

قوانين الحركة وقوانين بالضرورة ارك بان يتجاوز مصلحته الخاصة الضيقة وألا 
حول الآخن الى:مادة توطت لضا 


لكل هذا فإنه بدلا من مركزية الإنسان في الكون تظهر مركزية الإنسان الأبيض 
في الكون, وبدلاًمن الدفاع عن 0 الجنس البشري بأسره يتم الدفاع عن 
الثاني ي تات لاان ال من حه هال الله الات وت ا 
الآخرين من جهة. ويصبح هم هذا الإنسان الأبيض هو غزو الطبيعة المادية 
والبشرية وحوسلتها وتوظيفها لحسابه واستغلالها بكل ما أو من إرادة وقوة: 
وهكذا تخوّلت الإتسانية الهيوفاتية الغربية الى ]|ميرزيالية: 


وهكذاء فقد حولت هذه الرؤية الإنسان الغربي إلى مُسِتغل يلتهم الكونء وحولت 
الطبيعة وبقية الشعوب إلى مجرد مادة استعمالية تُوظف وتسخر. وقد قام 8 
الإشنان. الغريئ بالفعل ذلك :وحفق النفسةمستوياتك معيسية قادية ورخاء ماديا 
لم ير مثله البشر من قبل (وربما لا يرون من بعد). وعادة ما يقف التحليل 
الاقتصادي عند.هذه النقطة وينظر للعالم من متنظور معدلات الاشتغلال 
الاقتصادي ويُقسّم البشر إلى مستغلين ومستقلين بالمعنى الاقتصادي وحسب. 
ولكن التجليلالمعرقي يستمر فتجا ورا هذا المسوي وكما إسلفا: نم تقرف 
هذا الإنسان الغربي نفسه .في إطار مادي واحدي, والرؤية المادية لا ا تفرق بين 
أحد ولا تعطي لأحد مكانة أو منزلة خاصة, فالإنسان الغربي هو أيضاً مادة 
استعمالية: وهو أيضاً لابد أن يدخل: الدائرة والآلة الشيظانية الواجدية المادية الث 
تحوّله إلى مادة إنتاجية استهلاكية, ولذا تم استغلاله بطريقة شرسة قد لا 
تكون اقتصادية ولكنها شاملة: وإذا كانت معدلات استهلاك الإنسان الغربي أعلى 
فن المعدلات ال نحت نيا السا ال ا دالت ل وھ 
فالجميع خاضع لعملية الترشيد والحوسلة والتنميط التي تمحو ما هو إنساني, فقد 
تم ترشيده هو الآخر من الداخل والخارج في بنيته الاجتماعية والإنسانية حتى تم 
التحكم فيه تماما واصبح»مجاهرا تماما بأجهرة إغلام تدمر البنية الاجتماعية: 
وبصناعات تدمر البيئة الطبيعية, وبصناعات عسكرية تنقق عليها الملايين من 
الدولارات وتهدّد بتد مير العالم, وبمشروعات فضاء لا يعرف أحد جدواهاء 

وبإيقاع حياة الي سريع رتيب يقضي على كل ما هو نبيل في حياة الإنسان, 
وبمؤسسات عامة تضبط حياته وحياة أسرته (أو ما تبقى من الأسرة) 
وبصناعات اللذة التي تصوع أحلامه وتصعد توقعاته وتقتحم حياته الخاصة تماماً. 
فهو مُستوعب تماما في آليات الحياة الحديثة إذ يزداد ترشيده وإعادة صياغته 
وغزوه وتسخيره نوها بعد يوم بهدف زيادة هيمنة الواحدية المادية عليه تلك 
الهيمنة التي تعني زيادة التحكم في ساعات عمله عمله ولهوه, وفي احتياجاته وأحلامه, 
وفي علاقته ينفسه وأسرته, وفي البيئة الطبيعية التي , يعيش في كنفها حتى يصبح 
إنسانا شهدا فنا ومستهلكاء زعا لا تجا من عالم الأشياء والسلء 


والطبيعة/المادة (التمركز حول افو ولو استخدمنا هذا المعيار لوجدنا أن 
الإنسان في العالم الغربي قد طحن هو الآخر تماماً وتم تسليعه, إذ أن النظام 
الذي يكفل له الحياة المادية الهانئة من ناحية اقتصادية هو أيضاً النظام الآلي 
الذي يتحكم فيه وفي حياته والذي أخرج الأشياء من عالم الإنسان إلى عالم 
الأشياء, ثم أخرج الإنسان نفسه من عالم الإنسان ووضعه في عالم الأشياء. بل 
على توف من المتويات يكن القول يان اسان 'الغربي الذي يما 
حياته وترشيدها تماماً (من خلال آليات الدولة الحديثة 000 هو في حالة 
ستبب طبيعة المختفغات التقليدية أو الانتقالية ا ولعل الإنسان النازي 
الذي تحؤوّل ماما إلي آلة مَثل جيد على ذلك. ولعل الإنسان الأمريكي الذي لا 
تفلك فن امره شيئا:.والدى ترتي له جيانة. من الداخل. والخارعة هة ايضا مثل آخن 
على ما ال 


وقد ظهرت هذه الرؤية الإمبريالية قبل أن تصبح الإمبريالية حقيقة تاريخية. 
ونشات لدى الإنسان الغربي الرغبة في ضبط حياته وترشيد مجتمعه وذاته 
والتهام العالم قبل ميلاد رجل أوربا النهم. كانت جيوش أوربا الغازية تسير في 
عقل الإنسان الغربي وأحلامه قبل أن تطأ أقدام جنودها الثقيلة غابات أفريقيا 
الخضراء وجبال آسيا الشامخة وقبل أن يُباد الملايين من الأطفال والنساء 
والرجال من الشعوب الأصلية التي كانت تشغل الحيز الحيوي الذي كان يود أن 
يستولي عليه هذا الرجل النهم. 


وبسبب هذا الترادف أو التوجّد أو الترابط أو التلازم بين الرؤية المعرفية 
العلمانية والرؤية المعرفية الإمبريالية, فإننا نشير إليهما باعتبارهما «الرؤية 
المعرفية العلمانية الإمبريالية». ولعل الاختلاف بين العلمانية والإمبريالية هو 
اختلاف في التطبيق ولیس في الرؤية نفسهاء فالرؤية المعرقية العلمانية 
فشا نواننن: لارو امان لا يمكن أن رها تسيب ر را ر 
مبدئية وجيزة) فالأسباب 3 والنتائج انات هاتان الظاهرتان هما 
يه الإمبريالية على هيئة الدولة المطلقة في الداخل الأوربي وعلى هيئة 
التشكيل الاستعماري الغربي في الخارج العالمي. ورغم اختلاف المجال 
والآليات, ظلت الأهداف النهائية واحدة: ترشيد البشر وتسخيرهم وفرض 
الواحدية المادية على العالم وتحويله إلى مادة متجانسة متحوسلة. 


ويمكن أن نرسم الصورة على النحو التالي: 
هدف الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية: 


فرظ الواحدية الناذة :وحوييلة الظطبيعة والإنشان:قي كل جن الال اورف 
قفي الخارج الا 


آلية التنفيذ ومجالها: 


اسنات الدولة المظطلفة قفن الداخل الأورق وحعيوش: الجولة الفظلفة فن 
الخارج العالمي 


فثمة اتفاق في ا ية وفي الأهداف النهائية, واختلاف في آليات 


ال ا العلمانية المطلقة في الل تتوشيد البنية المادية ع 0 
للمجتمعات الغرنية من أجل تعظيم توظيق الموارد النشرية والمادية: قفتم ترفهد 
البقة الطبعية (المادية) والعتصر الإنساتي: وهي .عملية تمن ترشنية السوق 
الداخلي واستخدام الموارد الطبيعية التي تقع داخل حدودهاء كما تتضمن تحويل 
الاتسان إلى<طافة مادية توظف وازالة؛ كل الوت الوسيظة (الترشيد من 
الخارج). وقد استبطنٍ الإنسا ن الغربي هذه الرؤية (الترشيد من الداخلٍ) 
فارتفعت كفاءته في الأداء, أي أت الداخل العريي م عزوة وعوسلية تهاماء 


2 على مستوى العلمنة في الخارج (من خلال الإمبريالية العالمية): بعد ترشيد 
الإنسان الغربي من الداخل والخارج: ومع تزائد الترشند في عمليات التهب 
والقرضنة في الخارخ وتزائة التراكم الإمبزئالي واتساع تطاق السوق حتى تجاؤز 
حدود الدولة القومية المطلقة, بدأت مرحلة إمبريالية الخارج, فقامت الحكومات 
تحييش الحيوش: نم قامت بارسالها إلى كل أرحاء العالم لاخضاعه والهيمقة عليه 
وترشيده (من الخارج) وتوظيف موارده البشرية والمادية لصالح الحكومات 
والشعوب الغرنية (وفيما بعد لصالح قظاعات من النخب السياسية والثقافية في 
العالم الثالث: باعتبار أنها شريكة للإمبريالية والعلمانية), وذلك حتى تمث.لها 
السيطرة على العالم باسززة وإحكام قيضتها عليه وقد تصاعدت معدلات الميمنة 
على اسواق الالو وا كوت داحضع العالم اة لانن الواحدية الماقيف اع 
نم ريده فى طار الجر حف العا الواحدية كتن ينم تفط الت ست 
والبشر ويستوعب الجميع في سوق عالمية وشبكة اتصالات ضخمة. وقد بدات 
بالفعل فطاعات كيترة من الان في العالم باسزة ( خضو كا بعض أعضاء 
التخب السياهتية والاقتصادية والثقافية) تستيطنون الرؤية العلمانية الإمبريالية 
(الترشيد من الداخل) وتزايد استبطانهم لها على مر الآيام. وكما حاولت الدولة 
القومية القضاء على الجيوب الإثنية والدينية في الداخل, وعلى كل المطلقات 
الإنسانية والأخلاقية (غير المادية) وعلى كل الخصوصيات, تحاول الإمبريالية 
القيام بهذا الدور على مستوى العالم. 


وهذه العملية ليست عملية تعاقبية بمعنى أن تؤدي 0( إلى (ب), أو أن )أ( تحدث 
ثم تحدث بعدها (ب), فالأمر أكثر تركيباً من ذلك. فعمليات الهيمنة في الخارج 
راتس من تخا الدولة الفطلقة اهام مواطبيها زوقع و دون يفن عفلية 
التراكم الراسمالي الامتزيالن):.فزادت الذولة من نهيسنتها علب في أن أن تكاج 
الهيفنة في الخارح هريط ت اند الهيقتة في الداحل: لان تزائد هيمنتها فى 


الداخل يعني أيضاً تزايّد مقدرتها على تجنيد جماهيرها للزج بها في الحروب 
الاستعمارية وتمويل هذه الحروب. 


ولعلة من العقية, يدن فظو هدم الموؤسوعة: أن تشر الى الاستعهار. 
الاستيطاني باعتباره جزءا لا يتجزأ من التشكيل الاستعماري الغربي مع أن له 
a‏ لقد بدأ الإنسان الغربي ينزح عن قارته الأوربية في عصر 
مجتمغات استيطانية صمت فيفا بعد جتوت |فرتقيا: fer‏ ونيوزيلندا والجيب 
الاستيطاني في الجزائر. وأخيراً فلسطين. وقد قامت هذه المجتمعات 
الاستيطانية على أساس المنفعة واللذة بالدرجة إلأولى, فالعناصر البشرية التي 
كوّنت هذه المجتمعات كانت أكثر العناصر نشاطاً وحركية في المجتمعات 
التقليدية, وأشدها طموحاً وقلقاً وبحثاً عن الحراك الاجتماعي وعن المنفعة 
واللذة:, وأقلها تجذراً ورضًا وقناعة, وأكثرها استعداداً لأن تنبذ تاريخها وهويتها. 
ولسنن للمجتمعات الاستيطاية تراث خضاري أو قومي سعتفل. وممقد. كما أنها لا 
تتمتع انه خصوصيةٍ أو شتخضية تاريخية. والمؤسسات الدينية في مثل هذه 
المجتمعات هزيلة لأنها دون تاريخ او جذورء, ولانها مستورّدة على بد المستوطنين 
وبالتالي خاضعة لهم ولنزواتهم ولرؤيتهم للواقع. ولهذاء ظهر في هذه المجتمعات 
الاستنطائية اتشان بلا تاريخ ولا قيم ولا ترات .ولا هونة فهو يقتري إلى جد كس 
من الإنسان الطبيعي/المادي ذي البُعد الواحد الذي يدور تماما في إطار المرجعية 
المادية. ولذاء فقد كان من الممكن إدارة هذه المجتمعات على أسس اقتصادية 
رشيدة إلى أقصى حد, لا تعوقها عوائق تاريخية دينية أو تراثية أو أي شكل من 
أشكال المطلقات. . ومن هنا, فقد جاءت هذه المجتمعات مجتمعات علمانية 
نماذجية. 


ويتبدّى هذا بكل جلاء في الاستعمار الاستيطاني البروتستانتي (الأنجلو 
ساكسونى) حيت تعت: إبادة.السكان الاضلتين |د كان من المحال تحويلهم”' الك 
مادة استعمالية عامة بسبب تراثهم الحضاريء وإستُجلب العبيد إلى المزارع في 
الجنوب الأمريكي وإلى جزر الهند الشرقية, وخطمت شخصيتهم الحضارية 
وغزلوا عن كل المؤسسات الدينية وضمن ذلك المسيحية (في بادئ الأمر) حيث 
كانوا يُعامَلون بشكل محايد ويُنظر إليهم من منظور الوظيفة وحسب دون أي 
اعتعان للجوانت الزروحية أو الأخلاقية, أما الاستعمار الاستيطاني الكاثوليكي فلم 
يكن بهذا الرشاد. فقد بذلت الكنيسة جهداً غير عادي في مقاومة المستوطنين, 
ناظرة إلى السكان الأصليين باعتبارهم ماده إنسانية ذات روح وقداسة وبالتالي 
لابد من هدايتهم. ولهذا نجد ان معدلات العلمنة في المجتمعات الاستيطانية ذات 
الأصول البروتستانتية, مثل أمريكا الشمالية, أعلى بمراحل كثيرة منها في 
المجتمعات الاستيطانية ذات الأصول الكاثوليكية مثل ل أمريكا اللاتينية. وأكثر 
المجتمعات علمنة على وجه الأرض هو المجتمع الأمريكي الذي أباد السكان 
الأصليين تماماً ومحا آثارهم الحضارية ورفض تقاليد الحضارة الأوربية الثقافية 
والدينية وشيد مؤسسات رشيدة اا والأمركة هي العلمنة الشاملة الحقيقية. 


الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية. ومن ثم لا يمكن استبعادها من دراسة أية 


ظاهزة في العضارة القرة الكويلة ولباعة السموقر ا ظليه على يبل الال 
تلاعظ أن الدول العرنية الديموقراطية وفي ظليعتها | تعلترا وقرسيناء هي :يلاد لها 
مشروعها الاستعماري الضخم حيث التهمت معظم أنحاء العالم وقمعت السكان 
الأصليين وسلبتهم حريتهم وحطمت مؤسساتهم الاجتماعية والثقافية. وقل نفس 
الفي عن هواندا:وبلعيكا: وندرجة أفل. عن إبطالا ود ان استعمر الاسنيان 
الغربي الولايات المتحدة واقام قيها نظافا سياسا مستقرا: قام يعضلية إباذة 
للسكان الأصليين: ثم دخلت الولايات المتحدة في تجربتها الاستعمارية فاحتلت 
بورتوريكو وهاواي والفلبين, e.‏ أمريكا اللاتينية تحت مظلتها مدصت مبدأ 
راا ا ا ا ی ا SL el‏ الالال 
ساهم في تأسيس بنيتها | التحتية المادية الصحمة المستقرة وتحقيق الرفاه 
الطبيعية والبشرية. وقد نجححت الخكومات الغربية في تصدير مشاكلها الاجتماعية 
حبت قامت بإرسال المجرمين والعناصر غير المشتفردة اجتماعيا والقائض 
السكاني :إلى الشترق :يل قامت بالتخلض من الجماعات والأفليات عون المرغوب 
فيها رمتل ال )عن طريق شام اها إلى النتترق زفي ملسن أو إل الخري 
(في أفران الغاز), كما حلت مشكلة سوء توزيع الثروة من خلال نهب 
المستعجرات: ويكقي أن تغرف أن ما نهيته إتجلنزا من الهنة يريد كرا فيا 
أ ا لاد اا ا ري د 
التحدرئئ لا تمكن رة توول عن التراكق الاستتعمارى:فالسلام الاجتماعي 
الداخلي الذي حققه المجتمع الإنجليزي قد تحقق من خلال تصدير مشاكل إنجلترا 
ا خارجها ومن خلال تحقيق التراكم الرأسمالي (الإمبريالي) بما نهبه من 
خرين. 


وهنا يمكن أن نتير قضية المجتمع المدني: فمن القلاعحظ أن البلاد التي ظهر فيها 
المجيمة العدنى هي اساسا البلاد.صاحية المشروع الاستعمارى. ولم تيج الغانيا 
في تأسيس مجتمع مدني ربما بسبب إجهاض تجربتها الاستعمارية على يد الدول 
الاستعمارية الأخرى. ويلاحظ ان معظم بلاد شرق اوربا واتحاد دول الكومنولث 
استعماري أو لم طهر إلا ماخر افلم تيم عملية النهية في روشا القنصرية 
بشكل منهجى كفء. وهو ما حعل العشر وع الاستجماري مكلف بالشيية لهم ثم 
قامت الثورة الاشتراكية وأخذ الاستعمار الروسي شكلاً مختلفاً تماماً). 


ولتنظر إلى طاف رين موان كما لو كاتا دفن كل انعد وهما كام الاستعماز 
الاستيطاني في أمريكا الشمالية في القرن السابع عشر بإبادة السكان الأصليين 
وقيام الدولة النازية بإبادة يهود أوربا في القرن العشرين. لو طبقنا نفس 

الل ال ال نس أن ال داكا ةا الي اة اا 
وراء معظم الظواهر الغربية, فإننا سنزى الوحدة الكامنة وراء تلك الظاهرئين. 
وكمها أشلفاء كان خوفر الرؤية المعرفية العلمانية الإفيزيالية: هو تجويل: البشر 
والعالم إلى مادة نافعة. و من هذه الرؤية, قام التشكيل RE‏ 5 
وثنقل ويُغرّى. فتم نقل الملايين من 0 أوربا إلى أمريكا لتوطينهم هناك 


لزيادة نفعهم وتعظيم إنتاجيتهم: ولتسهيل عملية توظيفهم ولحل المشاكل 
الاقتضاذية والاجتفاعية .لأوريا.:ولتفتين السيث» تخ استحلاب ماده سترية يمكة 
تحويلها إلى طاقة عضلية رخيصة: وماذا لو حدت أن ظهزت عوائق ثقف: في 
طريق عملية زيادة المنفعة وتعظيم الإنتاج؟ ماذا لو كانت العوائق مادة بشرية 
أخرى؟ الإجابة سهلة ومباشرة: مثل هذه المادة البشرية ستكون غير نافعة ولذا 
لابد من إزالتها. وهذا ما حدث للهنود الحمر في الولايات المتحدة. حيث كان 
الإنسان الأبيض يبيد الهنود في أمريكا ويقوم في نفس الوقت باصطياد السود 
في أقريقيا ونقلهم الى الأرض الى أبيد سكانها. ولا يمكن :فهم ف اال في اطار 
التوظيف وتعظيم الإنتاج والتعريفات البيولوجية العرقية الصارمة. فالسود يمكن 
استخدامهم بسبب عدم تماسكهم الحضاري وبسبب قوتهم العضلية ولأنهة بلا 
حفوق: أما الهنود فكانوا تشكلون كتلة.خضارية متماشكة دات حفوق تاريخية 
(كما أن نظام المناعة الخاص بهم كان ضعيفاً جداً أمام الميكروبات التي حملها 
الإنسان الأبيض» ومن ثم كان من العسير استيعابهم في النظام الجديد). 


والإئادة التازية لبعض الفطاعات السشيزية في أوريا ليست سوئ تلوق لوز 
لتلك الرؤية القعرفية العلمانية الإمبريالية: ولكن في الغرب نفسة بدلامن آسيا 


أو اقزيقنا اد الارن 


ولا تزال الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية هي المسيطرة على الإنسان 
الغربي ذاته حتى في علاقته مع نفسه ومع أعضاءٍ المجتمع الغربي, ذلك لأن كل 
شيء يخضع للواحدية المادية. فهو حينما يبني بيتاء يُخضعه تماما لعملية الترشيد 
وكان المنزل والسلعة لا فرق بينهما. وهو حين يدخل علاقة مع انثى, لا يبحث 
عادةً عن الطمأنينة وإنما يحاول تعظيم اللذة, وتتحول العلاقة العاطفية إلى 
علاقة غزو (وهو ما عبرنا عنه بأن الحضارة الغربية حضارة يتراجع فيها الخطاب 
الجواني للمحبين: خطاب. التالفك.والتراحم: ليجل مخله الخظاب الإفبريالئ 
البراني, خطاب الغزو والتناحر). وهو إنسان بسيط ذو بعد واحد دائم التنقل 
E E‏ المعيشة, فهو مادة الكعوالية و 
ETE‏ ا شل أن تل طا عة إلن نيت العنسين عو المتحين ل اد 
(كمادة بشرية مرنة) الموت في بيوت مكيفة الهواء بعيداً عن المجتمع المُنتج 
وبعيداً عن الحياة. بل إن ما بُسمّى «حضارة الفوارغ» (ديسبوزابل )01500580١©‏ 
هي حضارة إمبريالية توظيفية تستهلك كل شيء وتوظف كل شيء وتبدد كل 
شيء (الطاقة ‏ المواد الخام ‏ الأغاني - جسد الأنثى ‏ طبقة الأوزون). كما أن 
الاتجاه التدريجي نحو فرض النموذج الآلي على سائر أشكال الحياة في الغرب, 
وهو مصدر شكوى كل المفكرين الغربيين؛ إن هو إلا تعبير عن إبستمولوجيا الغزو 
والتحكم والترشيد العلماني الإمبريالي وتزايّد رقعتها في مجالات الحياة. 


ولا تزال حضارة الترشيد العلمانية الإمبريالية هذه تُخضع الإنسان الغربي ذاته 
لاسرا ا اغ الا رال ال ع أن نميا ال قير اله النفسية», قى :ان 
تحوّل الذات البشرية نفسها إلى سوق تتسع حدوده بشكل دا ئم وتحل محل 
اسراف الحا يه ااا ع ك ا ول لحرا إلى الي 


دائماً), ٠‏ ويتم ذلك عن طريق ثورة التطلعات والتوقعات_ التي لا تنتهي,» وعن طريق 
صناعة الاحلام: من إغلانات (بلغت الجنيين دور أساسياً فيها) إلى روايات (تضوع 


للإنسان أحلامه وتطلعاته) إلى أفلام (تحدد رؤاه وقواعد سلوكه) وهي نشاطات 

عليها ما نسميه «قطاع صناعات اللذة» في المجتمعات الحديثة التي 
تنظر للإنسان باعتباره مجموعة من الدوافع والحاجات الجسدية المحضة التي 
يفكن سدقا ومن ثم قان بوسع هذه الضناعات أن تغذ الان ذائما بالفردوس 
الأرضي الذي سيريحه تماماً من عبء التاريخ وسيعود به إلى الحالة الجنينية. بل 
إن بناء المدن الغربية يُجِسّد هذه الرؤية الإمبريالية الرشيدة من طرقات تهدف 
إلى تعظيم السرعة لحركة يومية مدد فتها الطاقة الانسافة والطبيعنة وثلوث 
فيها الجو ويدور فيها كل شيء حول السوق والسلع. ورغم أن علم الاجتماع 
الغربي لم يكتشف العلاقة بين العلمانية كنظرية والإمبريالية كتطبيق يأخذ 
محاولاث متعثرة للتعبير عن ذلك. : I SL‏ 
الشعب الذي يستعبد شعباً آخر لا يمكن أن يكون هو نفسه حرا, . ويتحدث فيبر 
عن أن عملية الترشيد ستؤدي إلى القفص الحديدي ويتحدث زيميل عن السجن 
الحديدقء أما هانرماس فقددكر أن ما يخدت في المجتمع الغربي الحديث هو 
«استعمار عالم الحاو والحديت :عن عبات العقل:التقدي وفشل الاسغارة: أو 
أن الاسشضارة آرت إلى الابادة هي معاولة للتقيير غعن:وجود هده العلاقة بين 
العلمانية والإمبريالية دون الإفصاح عنها. 


وقغ هذا :تمكن القول .بأآن الرؤّية المعرفية العلمانية الإمبريالية فى رؤية مز نة 
بعصر التحديث والحداثة والثنائية الصلبة والمرجعية الكامنة حيث جعل الإنسان 
الغزبي من نفسه الأنا المقدّسة ومر كز الكمون والكون الذي يحق له إبادة 
الأخرين وانشتغلال العالم: ومغ الستينيات: ومع فقذان الإنسان القربي مفدراثة 
الفسكرية وظهور مراكز أخرى:في. العالم واختقاء الفركرية العربية؛ بات الرفية 
العلمانية الإمبريالية تأخذ شكلأجديداً في عصر ما بعد الحداثة والسيولة الشاملة 
وهي إنكار المركز تماماً وإعلان انتهاء التاريخ وانتهاء الإنسان واختفاء أية 
مرجعية, ومن ثم ظهر فكر ما بعد الحداثة والنظام العالمي الجديد. 


النظام العالمى الجديد 

«النظام العالمي الجديد» مصطلح استخدمه الرئيس الأمريكي جورخ بوش في 
خطاب وجهه إلى الأمة الأمريكية بمناسية إرسال القوات الأمريكية إلى الخليج 
(بعد انوع واحد من نشوب الأزمة في أغسطس 0). وفي معرض حديته 5 
هذا القرار, تحدث عن كر ار جديد», و«حقبة للحرية», 

«نظام عالمي جديد» يكون ”متخررا من الإرهاب: فعالافي الت عن الل 
رأكتر امنا فى للب السام عصر تستطيع فيه كل أمم العالم, عونا ورا 
وشمالاً وجنوباً. أن تنعم بالرخاء وتعيش في تناغم". 


وکا «نظام» فن دة لكلمة «أوردر «order‏ الإ . ليز ا قف ن الكلمة 
اللاتينية «اوردو 0100» بمعنى «خط تقيم ونظام». والكلمة مبهمة للغاية, 
فهي تعني ملا«الترتيب المنظم والمتواتر», و«هرم السلطة والقوة الذي يتم 


بمقتضاه تطبيق وفرض |أحكام بعينها», و«الالتزام بالقانون», و«الدرجة أو الطبقة 
أو المرثية»: ووالطلبت» ولاضرت» أو نوع أو ظرار»: ولكن الكلمة أيضاً مرادفة 
لكلمة «مثود 17©1100» و«سيستيم /5]6/ا5» (كما في عبارة «ذي 000 اوف 
نيتشر ©021101 «the order of‏ أو «ذي اور أوف ثنجز «the order of thiNgS‏ 
بمعنى «نظام الطبيعة» (أو «سنن الطبيعة» في المصطلح الإسلامي), فالكلمة 
تشير من ثم إلى مجموعة من القوانين والمفاهيم (والسنن) التي تتسم بقدر 
معقول من الثبات عبر مرحلة زمنية طويلة نسبيا, يتحرك الواقع بمقتضاها ولا 
يمكن فهمها بدونه. فهي مصدر هوية النظام (جوهره) وتعبير عنها في آن واحد. 
ولذاء فإن جوهر النظام العالمي هو مجموعة القوانين والقيم الكامنة التي تفسر 
حركة هذا النظام وسلوك القائمين عليه وأولونا نهم واختياراتهم وتوقعاتهم. 


يقول دعاة النظام العالمي الجديد إن ما يدعو إليه النظام هو شكل من أشكال 
تبسيظ العلاقات وتجاوز الققد التاريخية والنفسية والنظر للعالم باعتباره وحدة 
متجانسة واحدة. والنظام العالمي الجديد, حدسب رؤبتهم, ۽ هو نظام رشيد يضم 
العالم بأسره, فلم يعد هناك انفصال أو انقطاع بين المصلحة الوطنية والمصالح 
الدولية وبين الداخل والخارج. وهو يحاول أن يضمن الاستقرار والعدل للجميع 
(بما فى ذلك المجتمعات الصغيرة). ٠‏ ويضمن حقوق الإنسان للأفراد, وهو سينجز 
ذلك من خلال مؤسسات دولية (رشيدة) مثل هيئة الأمم المتحدة ومنظماتها 
الدولية دالا الدولي وقوات الطوارئ الدولية. وبإمكان كل الدول أن تستفيد 

من الخبرة الدولية في إدارة شئون الداخل وتكييفه مع النظام العالمي الجديد. 
وسيتم كل هذا فى إطار ما يُقال له «الشرعية الدولية» التي تستند إلى هذه 
الروت والى الهقدرة على تخو طعا إلى اخراءاتك: ثماها كها عدت فى جوت 
الخليج حينما تم صد العدوان العراقى على الكويت. والنظام العالمي الجديد لا 
يخلو من التناقضات, ولكنها تناقضات (حسب رأيهم) يمكن حسمها دون حاجة 
إلى الصراعات العسكرية إذ أن ثمة إجراءات رشيدة يمكن من خلالها حل كل 
التناقضات. وهو نظام يدعو إلى تطبيق المُثُل الديموقراطية حيث يخضع كل 
شيء لما يُسقَّى «أخلاقيات الإجراءات», أي الاتفاق على قوانين اللعبة 
وإجراءاتها دون الانشغال بالماهية أو بالأهداف. وعلى كل يرى دعاة النظام 
العالمي الجديد أن اللواء قد انعقد أخيراً لأخلاقيات الديموقراطية الليبرالية, 
تتأكيدها على ذور المؤ تساك وحقوق الإنسيان وفيادة الفانون داخل الدول. وف 
النظام العالمي ككل. 


والعالم من منظور دعاة النظام العالمي الجديد في حالة حركة دائمة (وكما قال 
احد دعاة النظام "الإنسان لا ينزل النهر نفسه مرتين ", وقد نسب هذا القول 
لأفلاطون المسكين صاحب الفكر المثالي لا لهي راقليطس صاحب الفكر المادي) 
ثم استطرد قائلاً "المرحلة الحالية في النظام العالمي لا تتشكل من منظور 
ا متتنيق اها تفل تطورا لم يتوقعه علماء السياسة الدولية. حتى أن 
القواعد الثابتة في التسابق الدولي - مثل الاستحواذ على عنصر التفوق أو 
المحافظة على ميزان القوى ‏ قد تغير مضمونها ومحتواها". و"المسرح الدولي 
تخر في اولؤبات اهتما هه وقى القيم التئ:يظطرحها وقئى ا التعامل الدولي 
وفي دور القواعد السياسية ووسائل الاتصال في اتخاذ القرارات". و "بالنسبة إلى 
الولايات المتحدة, تزامن ذلك مع انتخابها لإدارة جديدة وقيادة جديدة تعبر عن 


الوعي الذي تيلور جماهيرياً وآتحاول] بلورة ردود على التساؤلات الجديدة التي 
طرحت واقعياً وفعلياً في مشاكل مستجدة على المسرح العالمي", أي أن 
الولايات المتجدة الأمز يكية قد ترت ورت رؤيتها: وهكذا تغثر النظام 
الإمتريالي الذي الفدى. على نوارث القوى والرعب الذف يصدر عن المتطلوقة 
الداروشة: أضبح دون مقدفات: نطاما عار ندعو إلى الؤموقراظية ررغم أنه كان 
تدك القرى قي فام مثة عذة وات ولا بزال شظر للحرافات الإسرائلية 
بإعجاب شديد). 

0 إلى العرب معلقاً على هذا العالم الهتحرك الخالي من المثاليات 
“على العرب ان فلمو اام لا تعيشون انا في العضر ةو 
e‏ للثوابت نفسها. ولا يمكن أن يظلوا دون خلق الله جميعاً ينكرون 
تغيير” ٠‏ وهكذا ادال ل ال من سير الفا اة من اة 


ويرى دعاة هذا النظام أن بوسعه أن يحقق قدراً معقولاً من النجاح بسبب وسائل 
الإعلام الغربية (العالمية على حد قولهم) التى حوّلت العالم (كما يظنون) إلى 
قرية صغيرة. فتدفق المعلومات يجعل المعلومات متاحة للجميع, الأمر الذي 
يحقق قدراً كبيراً من الانفتاح فى العالم وقدراً كبيرآمن ديموقراطية القرار. وقد 
أذَى انهيار المنظومة الاشتراكية والتلاقي (كونفيرجنس 6011/61061/66) بين 
المجتمعات الغربية الصناعية, واختفاء الخلاف الأيديولوجي الأساسي فى العالم 
الغربي: إلى تقوبة: الإكساسسن بان نقة :نظاما عالميا جديا والئ أنة “لم تعد هتاك 
خلافات الولو تستعصي على الحل. 


ويرى المدافعون عن هذا النظام أن الخطر الذى يتهدد الأمِن لا يأتي من الخارج 
وإنما من الداخل, من قوى تقف ضد الديموقراطية وضد تأسيس المجتمع على 
أسس اقتصادية وعلى أسس التكيف مع النظام العالمي. هذه القوى هى التى 
تجر الداخل القومي إلى صراع مع الخارج الدولي بدعوى الدفاع عن الكرامة أو 
الاستقلالية أو الشخصية القومية أو الرغبة فى التنمية المستقلة. وهي تكلف 
الداخل ثمناً فادحاً. ومن المنطقي أن يتصوّر المبشرون بهذا النظام أن القيادة 
فيه لابد أن تكون للقوة الاقتصادية العظطمى, أى للمجتمع الصناعى الغربي وعلى 
رأسه الولايات المتحدة الأمريكية. وبالتالي, فإن الدول كلها يجب أن تنضوي تحت 
هذه القيادة. وثمة افتراض كامن بأن المجتمع الأمريكي (الذى يفترض أن الدافع 
الأساسي فى سلوك البشر هو الدافع الاقتصادي) لابد أن يصبح القدوة والمثل 
الأعلى. 


هذا الكلام البسيط الجميل لابد أن تكون وراءه رؤية معرفية كاملة. فهذه هي 
طبيعة الخطاب الإنساني. وهنا قد يتعلل دعاة النظام العالمي الجديد انهم 

« عصريون نسبيون كلا يميلون إلى إطلاق التعميمات, ولا يؤمنون بأنة قيم ثابة أو 
مطلقات. ولا يتو جهون إلى الأسئلة المعرفية الكلية ولا يعترفون بوجود كليات 
فكيف يمكن أن تُحدّد أبعاده المعرفية النهائية إذن؟. وقد يقولون: "إننا دخلنا ا 
ما بعد الأيديولوجيا وما بعد الحداثة وما بعد التاريخ بل ما بعد الإنسان؛ عصر الما 
بعديات السائلة التى تحل محل الماقبليات الجامدة المطلقة, فثمة سيولة فكرية 


الدكر الجديت تتناقض بطبيعتها مع فكرة النسق الفكري المتكامل والقيم 


هذا لوكا کر ا سول ا و نوق ف مطل ا 
«النظام العالمي الحو رال قشر إلى مدلول. اد اعا شوه رام 
الخارج ونسمع صوته ونرصد حركته (التى تترك أثرها علينا وعلى عالمنا) ونرى 
أن ثمة منظومة ة معرفية قيمية متكاملة كامنة وراء هذا النظام الشامل السائل, 
شأنه فى هذا شأن أي نظام آخر, منظومة تتجاوز ادعاءاته وديباجاته واعتذارياته. 
بل'قة وز ال السوولة هده وادغاء أن الدال لين لم علامة قوية اة فلت 
أو ات في اد يولوجنا هذا النطاف أى من ال ران يكون ابكار كل القهم هو 
فيمته الكبرى والنهانية: وناكيذ اله المعرفية والأخلافية هي قيمعه المعرفية 
والاخلاقية الكترى: والتها نيك متاكيد أن الغالم فى کک اة هو قانونة ا 


وقي محاولة معرفة هوية هذا النظام لابد أن نقرر ابتداء أن هذا النظام (قناثة 
شأن أي نظام إنسائي) لم يولد من العدة اللاتاريخي وإنما داخل التشكيل 
الخضارئ.والشسياشي الغربي: يجهل الم هذا التشكيل: وهو نظام يدور في 
إظار العلمانية الشاملة (والحلولية الكمونية المادية) في إطار مرحلتيها الصلبة 
والسائلة: 


وقد لاحظنا أن الواحدية الإنسانية, في غياب المرجعيات المتجاوزة, تنحدر لتصبح 
واحدية او اله رة اذ حه احد الشكوب هو الانا اله ف (الستؤورمان) 
الثي تررى. بقية البشن(السبمان) والطبيعة/المادة باعتبارهما ماذة محضة يمكن 
هزيمتها وتوظيفها وحوسلتها. وقد أعلن الإنسان الغربي في عصر نهضته أنه هو 
الأنا المقدّسة وأن العالم قد انقسم ببساطة إلى الأنا والآخر, والقوي والضعيف, 
الغاري والمغرو: المسلح والأعزل: الفرت وبقية-العالم (بالانجليزية: ذا وشت اند 


.(the west and the rest ذا رست‎ 


في هذا الإطار المعرفي ولد ما يُسقَّى «النظام العالمي», فالعالم لم يعرف 
نظما دولية: أو عالفية إلا بغة الثورة الضتاعية :وظهور التشكيل الامبريالى الغزيق 
بشقيه الاستعماري الاستيظانى والاستعماري العسكري. فقبل ذلك التاريخ, كان 
من الممكن أن تنشأً إمتراطورية فى:الصين وأخرى في الهند ثم تختفي دون أن 
رك أثرا يذكر على سكان أوربا: على سل المتال: إلا بشكل عير مباشر وغبر 
محسوس لمن يقع عليه التأثير. وكانت أجزاء من الكرة الأرضية, مثل الأمريكتين 
واستراليا وتيور لار قب معزوفة للعالم القديه: E‏ كانت تظهر فى الأهر كتين 
إمبراطوريات على درجة كبيرة من التركيب ولكنها مع هذا لا علاقة لها ببقية 
العالم. وكان يفكن أن نخدت اتناك يمن حصارتين أو أكثر (حروت الغرت هه 
الشرق الإسلامي المعروفة بحروب الفرنجة ‏ الاجتياح التتري للعالم الغربي 
ولشرق أوربا). ولكنه کان يظل اشتباكاً ثنائياً أو تلاقياً غير عالمي. أما فى عصر 
النهضة الغربية, فقح بدأ الإنسان الغربي يتسلل تدريجياً إلي أرجاء المعمورة . 
هدة العملية الى أن تسل الال باسره السا لاطا خا ضعة له دة 
قوانينه. ولذاء يمكن القول بقدر كبير من اليقين أن النظام العالمي الجديد 


يضرب بجذوره فى التشكيل الإمبريالى الغربي: وأن معالمه بدأت تتحدّد مع 
منتصت الغرن الناشع عير جما بدأ هذا التشكيل يع انه كخر كه مسر حها] 
العالم ناشره: وحيما أذوك ضرؤرزة ان بعس العالم وان سكول إلى وات 
اشتغمالية: مهدر للموارد الطبيعية..قصدر للظاقة العضاية الرخيصة سوق تباغ 
فيه الله خن يمكن أن تصدر له المشاكل الاجتمافية والاقتصادية والسكانية 
الخاضة باورا ھا أن النظام الإمبريالي نظام عالمي (بمعنى أن مسرحه 
العالم) ولكنه نظام مغلق تم إغلاقه حتى PTE‏ لصاحب النظام ومؤسسه ان 
يعظم من استقلالة للعالم باقشارة مادة واخدة: وتظهر الغبالفية المتقلفة"لهذ] 
النظام: فى المواجهة الى تمت مع محمد علي اول فن حاوك: تحدية جين خاول 
أن يدخل مصر والعالم العربي إلى العصر الحديث حسب شروطه, مع الاحتفاظ 
بمنظومة مغرفية وقيمبة مستفلة: بل حاول أن ينعت العافية فى أوضال:رجل 
أوريا المريض او الرعل: العتماني المتملم الذى كانت أوزيا تراقب مرضه يافتمام 
شديد حتى يمكنها تقطيع أوصاله واقتسامه ضمن ما اقتسمت فى العالم. 
وبالفعل, . صرب محمد علي وبشراسة من قبل اعدائه وأصدقائه الغربيين وتم 
تقطيع أوصال 0 العثمانية (وهى عملية لا تزال مستمرة فى البوستة ‏ 

الحلاة الل وراص افع عالميا فى اال 


وَمند أن قام هذا النظام العالفي باقتسام العالم: بدأ يضول وبجول: :وبدلاً من أن 
حشر الاستارة وا ل الفمس فى اعمليات إيادة سوحية رسيدة لم ر تاريخ 
أفريقيا الى الأمركتين: ل الفا اله ة غير ال روت مايل الم رودن 
واليهود والفائض البشري والثوريين والفاسدين اجتماعياً إلى جيوب استيطانية). 
وقد خاض هذا النظام العالمي في الصين, حرب الأفيون الأولى ثم حرب الأفيون 
الثانية حتى يحفق أرباحاً اقتصادية ضخمة. وقام بنهب ثروات الشعوب بشكل 
منظم لم يعرف له التاريخ مثيلاً ومع ظهور حركات التحرر الوطني فى 
المستعمرات, ابتداءً من الأربعينيات, قام النظام الإمبريالي العالمي بضربها 
بعنف شديد, ثم حاول فى الخمسينيات الالتفاف حولها بأن منح المستعمرات 
استقلالاً اسميا وأشسيو: نظماً سياسية عميلة مستعدة لأن تعطيه امتيازات يفوق 
عائدها بها كارتحصل علنه من الاستعماز الفغسكوم المناسن ان تار النظام 
العالمي هو تاريخ النظام الصناعي العسكري الإمبريالي الغربي الذي حول العالم 
إلى مصدر للطاقة الطبيعية والبشرية الرخيصة وإلى سوق لبضائعه: ورغم تغير 
الأشكال (الاستعمار الاستيطاني الإحلالي ‏ الاستعمار الاستيطاني المبني على 
التفرقة اللونية - الكولونيالية ‏ الإمبريالية ‏ الاستعمار الجديد) فإنه ا غالضى 
واقد بحاول أن نقوص بالقوة جاله النفاوتزين الشعوت الاك 


قام هذا النظام الإمبريالي العالمي بغرس كل أنواع الاستعمار فى عالمنا العربي 
(الاستعمار العسكري فى مصر والسودان وليبيا والمغرب وتونس والصومال 
والعراق وجيبوتي وسوريا ولبنان وإريتريا ‏ الاستعمار الاستيطاني فى الجزائر ‏ 
الاستعمار الاستيطاني الإحلالي فى فلسطين).؛ وقام بنهب هذه المنطقة إما 
مباشرة إبان فترة الاستعمار العسكري المباشر أو من خلال التحكم فى أسغاز 
المواد الخام (وخصوصاً البترول) وعن طريق بيع أسلحة ببلايين الدولارات لنظم 


يضمن هو بقاءها فى الحكم ويعلم جيداً أنها غير قادرة على استخدام هذا السلاح, 
كما أثبتت الخبرة التاريخية (التي يريدنا أن ننساها). 


وتتضخ هوية هذا النظام'الغالمئ الإمبريالي المغلق فئ:ظهور الفلسقات 
الغتصرية والدارؤينية:والنيتشوية التي تقشم العالم ونجدة إلى الأنا والآخز: 
وتجعل الذات القومية هي المعبار الوعيد للحكم:.وتجعل الغرت.هو المركز: 
وتجعل الإنسان الأبيض هو صاجب المشروع الحضاري الوحيد الجدير بالأحترام 
والبقاء: ومن هناءعبء الرجل الأبيض الشهير: فهو وحده القادر علي ايار 
الطريق الصحيح, أما الآخر فهو عاجز ضال. وفي هذا الإطار, ظهرت الفاشية 
والنازية ثم الصهيونية - وهي دعوة لحل مشاكل أوربا (المسألة اليهودية) عن 
طريق تصديرها للشرق. فحينما كان هرتزل يتحدث عن إنشاء دولة يهودية 
تمتها "القانوق 'الدولئ العام" قات كان في "الفانون الغوتي الاستعمار ف" الذق 
يتحكم فى العالم ويقسمه حسب رؤيته ومشيئته. ثم صدر وعد بلفور في هذا 
الإطار. إذ أعطت بريطانيا الحق لنفسها في أن تمنح أرض فلسطين للفائض 
البشري اليهودي فى الغرب وأن تنقل من فلسطين سكانها الأصليين (تمت 
الإشارة إليهم باعتبارهم العناصر «غير اليهودية», أي «غير الغربية». ومن ثم فهم 
يقعون خارج نطاق الحقوق as‏ 8 كام النظام العالمي 0 خلال 
الاستيطاني الإحلالي, ثم قام النظام العالمي مرة أخرى من خلال ا 
المتحدة بتقسيم فلسطين ومنح الوجود الصهيوني شرعية مستمدة من شرعيته 
الدولية هذة: نم اس تمر النظام العالمي.. متمئلاً في :شفية الراشهالن 
والاشفرا كي اغراف بالدولة الضودوية وها | ما يشديا (عن :طرق قل 
المادة النضرية من شرق أوريا)! ومالنا وعسكريا رعن طريق الدعم العالي 
والعسكري من غرب اورا والولايات المتحدة) وهو دعم ظل يتزايد فى حجمه 
ونوعه يوماً بعد يوم حتى وصل إلى التحالف الإستراتيجي المعلن بين إسرائيل 
والولايات المتعدة. وكا بذلك أن الغرب:ضاحت. النظام العالمى هوا 
على العالم, وأ العالم هو العستدي وان العفسن ال ىه الخاد الى واا 


هذوورونة اة اوكرتا ر ال خر وا اة :ولا تقيلة كا اهالت 
وقد تكررت ممارسا ت النظام الإميزالي: الدولي القديم باشكال تنتزاوج بين 
درجات مختلفة من الحدة والتبلور في أنحاء آسيا وأفزيقيا وأمريكا اللاتينية. 


ولكن النظام الإمبرياليء شأنه شأن أي نظام حلولي كموني ماديء ينتقل من 
الصلابة إلى السيولة. وفي هذا الإطار لا يمكن أن تظهر أنا مقدّسة أو غير 
مقدّسة .فكل شي تسبي لا تغرف الثنائية أو التجاور. 


وقد تبدت المرحلة السائلة في تحولات النظام العالمي القديم إذ جدثت تطورات 

تاريخية عميقة لا تشكل لحظة إفاقة أخلاقية تاريخية (وكيف وكيف يمكن أن نتوقع هذا 
من خضارة مؤسسة على أساس القانون الطبيعي والفلسفة اليتشونة 

الا ا شكل ع دراك دكئة من ا ار ی 


ونحن نلخص أسباب ظهور النظام العالمي الجديد فيما يلي: 


1 أدرك الغرب عمق أزمته العسكرية والثقافية والاقتصادية, وأحس بالتفكك 
الداخلي وبعجزه عن فرض سياساته بالقوة. 


2 أدرك الغرب استحالة المواجهة العسكرية والثقافية والاقتصادية مع دول _ 


العالم الثالث التي اصبحت جماهيرها أك صحوا وتكبها اكتر جركية :وضقلا وفهها 
لقواعد اللعبة الدولية. 


3- أدرك الغرب أنه على الرغم من هذه الصحوة, فإن ثمة عوامل تفكك بدأت 
ا حيث ظهرت نخب محلية مستوعبة تماماً في 
المنظومة القيمية والمعرفية والاستهلاكية العرفة كتف ان يتعاون معها ويجندها, 
وف حت عكر أن فى لعاين ا 


لكل هذا قرّر الغرب أن 5 للألتفاق: بدلا من المواجهة:ويذا:يستظيع حل 
إشكالية عجزه عن المواجهة ويتخلى عن مركزيته الواضحة وهيمنته المعلنة ليحل 
محلها هيمنة بنيوية تغطيها ذيباحات الغدل:والشلام والديموقراطية التي تتقلها 
البعض بببغائية مذهلة. 


ويمكن أن نتعامل بشيء من التفصيل مع التغيرات العالمية التي 
تشكل إطاراً لظهور النظام العالمي الجديد: 


1 على المستوى العسكري: 


).ا3ت مرحلة الخرت الباردة نين الدولتين العظميين إلى إرهاق متبادل لهما 
نتيجة الدخول في سباق للتسلح لا نهاية له وخصوصاً أن تطوير تكنولوجيا السلاح 
أصبحت مسألة مكلفة للطرفين بشكل لا يطيقه أك منهما. وعلى الرغم من 
"انتصار" الولايات المتحدة, فإن النزيفٍ قد أثّر فيها. وقد أصبحت الحروب الحديثة 
أمرا مكلف للغاية فطلب تعويلا ضحما يضعب على أي دولة زيما في ذلك الولايات 
المتحدة) أن تقوم به وخصوصاً أن ثمة أزمة اقتصادية عالمية تجعل من الصعب 
علي الوت القربية الول بتخصيض | ادات كس كود كر ة في وفتم تقوم 
به كثير من الدول الغربية بنتصفية مؤسسات الرفاه الاجتماعي. 


ن )ار احعك الفذرات الخ كر هة للا مشار القويى شعي تضافة فهر لاه اة 
والتوجه الحاد للإنسان الغربي نحو المنفعة الشخصية واللذة المباشرة التي لا 
يفكن إرزضاؤها إلا بالإشباع الفورى, وقد أدّى هذا إلى.اتخفاض الروح التضالية 
لدى الإنسان الغربي وإلى ارتفاع تكاليف الحملات العسكرية. وقد صرح 

أثناء العمليتين المتزامنتين لإنزال الجنود الأمريكيين في ل من جرانادا ا 
(تضاماً كما يحدث في المختمفانت الاستهلاكية الحديثة): إذ ال إنزال جندي 


امركق واحد خدمات عدة جنود يصل عددهم أحياناً إلى عشرة: فقو ها تعن أن 
إنزال عشرة آلاف جندي يشغل ما بين 50 و 100 ألف جندي اخر (وقد كانت 
حرب الخليج خليطاً من المأساة والملهاة في هذا المضمار بسبب معدل الرفاهية 
العالي). 


ج) تراجعت الهيمنة العسكرية الغربية بسبب ظهور دول لها قوة عسكرية ضاربة 
5 غير خاضعة للهيمنة الغربية مثل كوريا الشمالية والصين (وربما 
ان 


د) أدرك الغرب في الوقت نفسه عبث المواجهة العسكرية مع القوى المجاهدة 
غير الرسمية, وخصوصاً بعد تجربته المريرة في فيتنام (وتجربة الانتفاضة 
المستمرة وتخرية افا تان الناععة): 


ھ) ظهور أسلحة دمار و مثل الصواريخ ذات الرؤوسن الميكروبية (قنبلة 
الجماعات الغدائية على الحصول على أسلحة ذات مقذره تدميزية عالية لاحات 


استخدامها إلى متخصصين ولا دورات تدريبية. 


2- على المستوى الثقافي: 


أا خت المركرية العوبية على العمتوع التفاقي ت ظهوز كله الفاغ 
النالت: وظهور خر كات عت قوفي :فنها نميب تراد الوعن بالذات الثقافية: 
ويشبب أزمة الغرب الذي لم يعد نموذجاً جذاباً ناجحاً كما كان في الستينيات 

ومفا ساعد على ذلك.ظهور أقليات ثقافية إثنية ذاخل العالم الغربي ذاته لا تقبل 
الهيمنة الثقافية الغربية أو مركزيته الثقافية. 


ل و ا ل ا 
الثقافية وظهوز ضراكر اقتضادية عسكرية وثقافية ا اال لوقع تقاقم: 
الأزمة الاجتماعية في الداخل (الجريمة تفكك الأسرة ‏ الأيدز ‏ المخدرات - 
الإباحية). ولذاء لم يَعد قادة العالم الغربي قادرين على الحديث عن تفوق الجنس 
الأبيض (كما كان عهدهم في الماضي القريب). 


ج) مع هذاء لاحظ الغرب أن ثورة المعلومات والنظام الإعلامي الجديد, بأفلامه 
وكتبه فر تنا ته وراک خوط يتيحان مقدرة هائلة على الاختراق تساعد على 
نقل 0 القيمية الغربية إلى كل أرجاء العالم بعد أن كانت محصورة إلى 


6 أذر ك لقو أنه طهر في العالم الثالق تخب مخلة تتشي اسا إلى شعو ةا 
ولكنها تنتفي. فعلاً من ناخية الرؤية والتطلغات والأخلام وأسلوت الخباة إلى 
العالم الغربي:.ومن القلاحظ أن :تضاعة الوعي:الفومى»صاحيه أيضا تضاعد قن 


معدلات العلمنة والترشيد والأمركة في كل أنحاء العالم, وتم اختراق كثير من 
إلى فطاع 3 امنب من الععاقير. ف اكا يشير اليه الك طا ال ل 
(نسبة إلى الكوكاكولا) أو الكوكاكولانية بدلاً من الكولوتيالية. - والكوكاكولانية هن 
اختراق المنظومة القيفية الغربية لأحلام الناس. وعفواهم من خلال برام 
التليفزيون (على سبيل المثال) دون اللجوء إلى القوات العسكرية. وقد ساهمت 
تووة المعلومات فى هذة العماية: 


3 على المستوى الاقتصادي: 


أ) تواجه الولايات المتحدة (قائدة العالم الغربي) مشاكل المديونية وعجز الميزان 
التجاري. فالدين الأمريكي يزيد علئ 3 تريليون دولار, وانخفضت حصة الناتح 
القومي الإجمالي:الأمريكي من الناتج العالمي إلى الثلت: ويتنباً.بغض:الاقتصاديين 
بأن الولايات المتحدة, التي أضعفها عقدان من الركود. ستصبح بجلول عام 2000 
الت فوة اقتضادية تخد اورا واليابان اللتين سوف تتفوقان علن أمريكا من خت 
النائج القومي الاحفالي وحجم الاستتفارات فى الخارج وحجم الصادراث. 


ب) حدث هذا في وقت بدأت تظهر فيه مراكز اقتصادية غير غربية تطور نفسها 
خارج شبكة الهيمنة الغربية مثل اليابان والصين وماليزيا وغيرها. 


خا لاحظ الغروتب أن كرا من دول الغالم الثالك صحف وافية الجا 
الاقتصادية وباليات السوق المحلية وكيفية السيطرة عليها وبآليات إدارة الحكومة 
والاستثمار في الداخل والخارج؛ وأصبح لدى كثير من حكومات العالم الثالث 
خيرات فحلية ومسنتوردة تجعل عفلية النهب: الاستعفازي القديعة (التى يذات 
ناستيذال المرايات بالأراضي) ضغبة بل مستجيلة. 


د) أدّى تطور الاقتصاد الغربي وتمدد السوق الغربية إلى ظهور ما يشبه الاقتصاد 
الدولي (وهو اقتصاد غربي ساحته كل الدول) وظهرت الشركات عابرة القارات 

التي تحمل رأس المال الغربي في كل مكان وأي مكان؛ بحيث يتيعها أ أعداد هائلة 
el‏ كان آلنا طا ا الآخر. 


فالغ الإتساف الغريق أن نمة قهنانا خديدة ل مك اح ها الا في اغا 
عالمي, وهو ما يتطلب التعامل مع حكومات العالم الثالث. فيصن التقدم لم يعد 
الآن عن ظواهر ذات فارع كول مثل تقوب الأوزون وسخونة الغلاف الجوي. 
وقي عضر الاقبربالنة الغربية: كان الإنسان الغرني تصدّر للشرق فواتيز التقدم 
وينساها. أما الآن فإن ثقوب الأوزون ل قرف العرق كن الشرق وال ےوک 


و)_ وإذا أخذنا انتشار المخدرات باعتباره إحدى النتائج السلبية للتقدم, فإن هذا 
يعني أنها هي الأخرى تساهم في عملية تدويل العالم. وفي القرن الماضي, كان 


الاسجعمار الاتعا يوك عل جرت الأفيؤق الأول و اة تفرص على سان 
الصين تناول الأفيون بقوة السلاح ويحقق الربح لنفسه. ومع هذاء كان المجتمع 
الإنجليزي يستمر في الحفاظ على أخلاقياته الفكتورية المحافظة. وحتى في 
الستينيات: كانت السرطة الا مريكية لا ماع كرا فى وود المخدرات وي جي 
هارلم الأسوة في نيويورك: وكان.هذ| يعد شكلا من أشكال الضبطلاجتماعن. أها 
الان :خان كارت إاسكوبار فى كولوفبياء وكذلك المتلك الذهبيء تمعد ناذه 
لتصل إلى أولاد الطبقة المتوسطة البيضاء في نيويورك ولندن أوضواحيهما ‏ 

ب ا ل اك EOS‏ 


إن ما حدث ليس اختفاء العالم ذي القطبين والتلاقي الأيديولوجي ين القوى 
العظمى المتصارعة (روسيا ‏ اليابان ‏ العالم الغربي) وإنما هو أيضاً تراجع 
المركزية الغربية E E‏ وادراك الغرب لذلك, 
وادراكه أيضاً لمواطن الضعف في.القوى المقاومة له. كل هذا ]دی إلى أن بى 
الغرب إستراتيجية جديدة: الاستعمار العالمي الجديد الذي يلجأ للإغواء بدلا من 
القمع: فالآلية الأساسية للفسن أف سحق إرادة:الشعوب: أصخت.مكلفة للغارة 
إن لم تكن مستحيلة تماماً. 


وآليات الإغواء عد من بينها إيهام الآخر, أي أعضاء النخب المحلية الحاكمة 
ربل ضغي في ملاك هب الشعوب سد .متها 9 
إفساد ورشوة لأعضاء هذه النخب. بل إن الشعب نفسه يتم إغواؤه إما عن 
طريق وسائل الإعلام "العالمية" وبيع أحلام الاستهلاك الوردية الفردوسفة: او عن 
طريق النخب المحلية. وتُصعّد في الوقت نفسه عمليات فتح الحدود وتفكيك 
الدولة القومية (باعتبارها إطاراً لتجميع القوى الشعبية المختلفة ضد الإمبريالية أو 
ضد الهيمنة الغربية) وذلك عن طريق المنظمات الدولية والمنظمات غير 
الحكومية وإثارة الأقليات وإثارة مشاكل الحدود... إلخ. وتفكيك الأسرة باعتبارها 
الملجا الأساسي والأخير للإنسان والحيز الذي يحقق المجتمع داخله استمرارية 
الهوية والمنظومة القيمية (وتتكفل جماعات التمركز حول الانثى «فيمينزم 
0اىأصاماعع» وجماعات الدفاع عن الإباحية باعتبارها شكلاً من أشكال "الإبداع", 
بهذا الجانب من عملية التفكيك). 


ويذهب أحد الكَّاب العرب إلى تحديد ملامح العالم في إطار النظام 
العالمي الجديد على النحو التالي: 


1 سيعتمد هذا النظام في أساسه على قيام تكتلات إقليمية متنافسة ولكن غير 
متضارعة اول أن تفقوض على العالم .وضعا جف ومضالحها. 


والدول ال e‏ 0 وم وبلاخظ الآن 3 ا 7 سكن 


هذا العالم يسيطرون وينعمون بنحو %80 من مصادر الثروة فيه. 


- النمط الاقتصادي السائد يقوم في أساسه على السوق العالمية, وهو ما 
0 تراكم الثروات » منسلخاً عن العمل ا مرتيظا بالفضازبات المالية التف 


4 ستُصدٌّر الصناعات الملوثة للبيئة للدول الفقيرة وتظل تحت السيطرة 
الغربية: مع اشتعام دول الغرت عادازة الحانت الرراعي:في بلاذها. 


5 اول أمريكا والغزب: ومن خلال المؤسشسات الذولية: فرص وضع 

اقتصادي سياسي من خلال الهيمنة العسكرية وإنشاء الشرعية الدولية والتستر 

8 لقرض الهيفنة على الأخرين بالقوة وريز التدخل في الشتون الداغلية الامة 
خرى. 


تناولناء حتى الآن, رؤية النظام العالمي للتاريخ وتاريخه وأسباب تحوٌّله وآلياته 
الجديدة, وهي رؤية تضمر عدم اكتراث ث بالإنسان. ويمكننا الآن أن نركز على هذا 
الجانب, أي رؤية النظام العالمي الجديد للإنسان. فالنظام العالمي الجديد, كما 
أسلفناء هو امتداد للتظام العالمي القديم: ومن ثم فهو تغبيز جديد عن الرؤية 
المعرفية العلمانية الإمبريالية التي تذهب إلى أن العالم مادة والإنسان أيضاً مادة 
لا يختلف عن بقية العالم, ٠‏ وهذه المادة مادة استعمالية بالدرجة الأولى, فالإنسان 
حيوان اقتصادي تماماً وما يحركه هو الدوافع الاقتصادية,. وهي أيضاً المحرك 
الأكبر للمجتمعات البشرية. ولذاء فإن المصالح الاقتصادية (الحديثة, العلمانية 
الشاملة, التي لا تتجاوز عالم المادة ولا تصل أبداً إلى عالم التطلعات والأشواق 
والإنسان المركب التاريخي) هي المحرك الأول والأخير والمرجعية النهائية. 
والتحالفات السياسية في الوقت الحاضر لا تستند إلى الأيديولوجيا وإنما إلى 
المصالح الاقتصادية, والصراع لا يتم بشأن المبادئ وإنما يتم بشأن المصالح. 
ونمد تلاق نين ال وال ولعت الصاو الال حت 
الخلافات بين الدول وتحديدها والتعامل معها بشكل رشيدء فالمصالح (على 
عكس المبادئ) يمكن حسابهاء ويمكن إخضاعها لعمليات رياضية دقيقة. ونفس 
الشيء تقال عن الخلافات داخل المجتمع الواخة: فمن الممكن خشخها من خلال 
الغملية الديموقراظية: 


وقد كانت المنظومة القيمية الغربية تسري على كل البشر, فالجميع مادة 
استعمالية. ومع هذاء فإن هناك ثنائية الأنا والآخر الصلبة. وفي داخل هذه 
المنطوعة الني تدوز قى إطار المرجعية الواجذية المادئة. يمكن:الفول بان 
الإنسان الغربي مادة مستعملة (بكسر الميم) أكثر منها مادة استعمالية, أما 
سكان آسيا وأفريقيا فهم العكس؛ مادة استعمالية أولا وأخيراً. ولذاء كرات هذه 
الرؤية عن نفسها في النظام الدولي القديم على هيئة خطاب عنصري يؤكد على 
التفاوت بين الأجناس كما يؤكد رسالة الرجل الأبيض. ولكن: نظزاً للأسباب التي 
أدرجناها فيما سبق » نرات منظومة التفاوت في التراجع وظهر 00 منظومة 
واحدية مادية سائلة تساوي بين الناس وتسوي بينهم » وص كل البشر مادة 
متشا وئة(فغرفيا على الأقل) وظهرت الاشتهلاكية العالمية :ديلا عن الراسمالنة 
الرشيدة والاشتراكية العلمية. 


وانطلاقاً من ثنائية الأنا والآخر العنصرية الصلبة, كان النظام الإمبريالى القديم 
يحاول أن يوقف عمليات التحديث فى أى مكان فى العالم حتى يصبح العالم 
الغربي هتقدما..متتحا ومستهلكا, ويضبخ العالم الثالك متخلفا يدانا مض را 
للمواد الخام والعمالة الرخيصة ومستهلكاً ضعيفاً لبعض بضائع أوربا. أما النظام 
الإفبريالي الجديد في عضر السيولة (في عضر الاستهلاكية العالمية): فيرى أنه 
من الضروري ترشيد العالم بأسره وتحويله كله إلى حالة المصنع والسوبر 

ماركت, ولذا لابد أن تتقدّم شعوب الأرض بالقدر الكافي لتصبح شبه منتجة شبه 
مستهلكة. قالبدوي فى .صحراء نجذ والهندي الأحمر قى برازي أمزيكا والقروئ 
فى الصعيد يشكلون عائقاً يقف أمام النظام الإمبريالي الجديد (الاستهلاكية 
العالمية), ٠‏ فهم ليسوا فى حاجة إلى العاميوزخر أو السار أو ادنو ومن ثم لا 
يمكن تجويعهم أو حرمانهم أو الضغط عليهم؛ وبالتالي فهم يشكلون ثغرة فى 
نظام يشبه الآلة لا يتحمل ثغرات, وبحب أن تكون احزاقة جرا من الكل الآلن. 
فمثل هؤلاء:الققراء'مشتفلون.قاذرون .على الحفاظ على أبتيتهم الثقافية وقيمهم 
المطلقة وعلى اتزانهم مع الذات ومع الطبيعة, وهذا أمر يهدد النظام العالمي. 
ولا لايد أن 'بتقدم" الحميع: حى .رد خل الجميع النظام العالفي: ويتم بهذا من 
خلال بيع الأحلام الوردية عن الرخاء الاقتصادي وتعظيم اللذة (أو الوعد باللذة) . 
التليفريوني ووسائل اعلام الداخل والخارج ولكن يحب أن ننم التقدم تحت 
مظلة البنك الدولي وصندوق النقد, داخل إطار النظام العالمي الجديد الذى 
بإدخال التنمية المستقلة, لأنها تحدث ثغرة فى النظام الدولي أيضاء ققد توقفن 

سع الشركات متعددة الجنسيات: وقد تعوق التتعية: تحت مظلة الننك الدولي: 
واما ا في إطار النظام العالمي الجديد, فإنها تمن أن تكون شعوت 
القرت..وا في أن عهليات تضعيد التوققات الاتستهلاكية:: و عملية .التسخيق 
(الاستهلاكية الجنسية) التي تتغرض لها شعوب الغالم الثالت ستحعل من 
المستحيل تحقيق أى تراكم رأسمالي وستيدد الطافة: التورية. أول بأول وتختقن 
الرغبة في السمو وفي الجهاد. 


وقد وجدت الاستهلاكية العالمية التي ستحوٌّل العالم إلى سوق كبيرة لا يسودها 
إلا قوانين العرض والطلب, وتعظيم المنفعة (المادية) واللذة (الحسية). والتي 
ستؤدي 0 سيادة حالة المصنع في العالم يأسره, أن من صالجها أن تفتح 
الحدود, وان تختفي القيم والمرجعيات تهاما حتى يفقد الجميع أى خصوصية 
ويصبح بالإمكان تحويلهم إلى آلة إنتاجية استهلاكية وقطع غيار فى الوقت نفسه. 


في هذا الإطار تُطرّح سنغافورة باعتبارها المثل الأعلى الذي يُحتذى في السيولة 
والتراخي, وسنغافورة بلد معقم من التاريخ والذاكرة, فهي شوارع أسفلقة 
عرضية وأبراج أسكمنتية أفقية تشكل مجموعة هائلة من المصانع والمتاجر 
والعلافي: ولتخيل بلدا ل :مض يعاول أن ته مل قا رة 


وهكذا تغبّر النظام الإمبريالي القديم, المبني على توازن القوى والرعب الذي 
تضدّر عن المنظطومة الداروينية: واصبح دون فقدفات نظاما' عادلاً يدعو إلى 


الديموقراطية ولكنه يدعو لأشياء أخرى كذلك مثل السوق الشرق أوسطية التي 
نكر تاريخ المتظفة تماما ويتحدت. عن الشعؤي' العربية وغن المنظفة, كل .هذا 
يجعلنا ندرك تماماً أن دعوة النظام العالمي الاستهلاكي الجديد للديموقراطية لا 
تمدقف إلى تفكين الجماهير من التحكم في :هضر هاء وا نما هي آداته في فق 
الحدود وإضعاف الدول القومية المركرية الصغيرة حتى يعسي له تز ية الاير 
وإزالة أنة عوائق إنسانية أو أخلاقية, وحتی تصبح كل الأمور متساوية ونسبية 
ويسود تساو معرفي كامل هو في واقع الأمر عملية تسوبة , وثمحي كل الثنائيات, 
فالا خاد قادة:والعفول .الات .والعالم عقازات: و الاوطان قادو اها عا فة 
الإنسان الطبيعي e‏ 0-0 (نسبة إلى 0 فى ا الآلية 


لكن رغم كل هذا الحديث العذب عن الديموقراطية والمساواة والسيولة 
تكست القرت صلا حاضة من تققد من انه العمثل الحقيقي: لجال الطة 
وأن:طريعه (الغربي: الحذيت - العلماني: الطبيعي/المادي) هو الطريق 
الضحيح.بل الوحيد. أى. أنه بعد أن توكد غنات المرجهات سكل علي ويقوة 
تسهل العالم: بتحرك في إطار هر جعيته العضة الصلية التي تفنجة مركرزية في 
العالم. ولذاء فهو يقوم بفتح حدود الآخرين وتدعيم حدوده هو ويقوم بفك مدافع 
الآخرين (كما فعل مع محمد علي) وينصب مدافعه هو, فالمدفع هو مركز العالم 
الذي لا مركز له. هو الصلابة في عالم السيولة, وهو الركيزة في عالم لا ركائز 
له“ مدفع يحمله إتسات أوريا'الطبيغي والاقتصادي (الفادئ): إنسان هويز:وداروين 
ونيتشه. هو مدفع ضخم صلب لا ريب فيه, ولكنه مع هذا يظل مختبئاً وراء اليات 


الترانسفير: رؤىة معرفية 

«ترانسفير :1131015]16» كلمة إنجليزية تعني حرفياً «النقل». وتُستخدم عادة 
للإشارة إلى طرد عنصر سكاني من محل إقامته وإعادة توطينه في مكان آخر. 
وهي تُستخدم في الخطاب السياسي العربي للإشارة إلى محاولة الصهاينة طرد 
العرب وتقلهم (ترانسفير) من فلسطين, إلى أي مكان خارجهاء ونقل (ترانسفير) 
اليهود إليها. ولكننا تذهي إلى اثالث اسمفير تعن عن نی وهر ی و دوک :کی 
الحضارة الغزبية الحدينة جاور الفستوى السياسي إنها خضارة بهيمن: عليها 
النموذج العلماني الشامل تدور في إطار المرجعية المادية (وإنكار التجاوز ونزع 
القداسة) ولذاء فإن ملامح هذه الحضارة كافة تتبدذى في مفهوم الترانسفير, 
ستو كفن ناح الرؤية أو:من اج الممارسة:فونده الحضارة برع العالم.مادة 
استعمالية لا قداسة لها يمكن تحريكها 0 وذلك لعدم وجود قيمة مطلقة 
لأي لشيء, فالطبيعة قد وجدت ليهزمها الا ن ويسخرهاء والإنسان نفسه لابد 
أن يخضع للمرجعية المادية, لمم ا مادى حركى: لآ تلف عن 
الكيانات الأخرى, ويمكن نقله وتوظيفه وهزيمته وتسخيره باعتباره مادة 
استعمالية نافعة. ولذاء فإن ارا مين تفه لين مجر د قعل ضاي اة رة 
أيذرولوجية وإنما هو مؤشر على نموذج حركي مادي يصيب الإنسان في الصميم 
ويعيد تعريفه تعريفاً يودي به تماماً. ويمكن أن نخد النظر في بارت الحضارة 


الغونية الحديتة:باعتيارها خضارة الثراتسفين اى انناء شنا ستقُوم تعهلية تفكيك 
وتركيب لكثير من ظوا هر هذه الحضارة, من خلال هذه العملية نوضح إجابة 
النموذج العلماني على الأغاة الكلية وتُوصضّح المرجعية النهائية المادية لهذه 
الحضا 

رة. 


1 ت هذه الحضارة راف اول هو حركة الاكتشافات حيث انتقل الإنسان 
الغربي من عالم العصور الوسطى في الغرب إلى أماكن أخرى في العالم, ٠‏ وفي 
هذا علمنة كاملة للمكان والحيز حيث يصبح المكان مجرد حيز يُستخدّم ويُوظف. 
كما واكب هذا ما نسميه بالثورة التجريدية, وى در جبلت اسان فادرا عن 
التعامل مع الأشياء من منظور مجرد عام حيث يهتم الإنسان بالقيمة التبادلية 
للأشياء لا بالقيمة المُتعينة لها. ومن أهم مظاهر الثورة التجريدية ظهور قطع 
الغيار التي يتحتم أن تكون متشابهة تفافا وقياسية حتى يمكن إحلال (ترانسفير) 
قطعة غيار محل الجزء التالف في أي زمان ومكان. ولعل من القهم أن تشر 
إلى أن حركة الاكتشافات (الترانسفير من مكان إلى اخر). والثورة التجريدية 
(الترانسفير من الخاص إلى العام) . وقطع الغيار (الترانسفير من قطعة إلى 
اخرى), كلها مرتبطة بشكل أو آخر بالتطور العسكري لأوربا. فقطع الغيار. على 
سبيل المثال, تم تطويرها في أتون الحرب حيث كان من الضروري أن يقوم 


2 بعد هذا الترانسفير الوجداني أو الفكري أو الإبستمولوجي (المعرفي) الأوّلي, 
الإمبريالي لعشا كل أورنا: ای تصتدير ذه المشاكل'من أوريا إلى الخ قوفن 
بينها المشاكل الاجتماعية. وكانت أولى هذه العمليات هي نقل الساخطين 
سياسياً ودينيا (البيوريتان) إلي أمريكاء والمجرمين والفاشلين في تحقيق الحراك 
الاحتماعى في |وطانهم إلى اضريكا واستراليا: :وها عمليات تراتشقير اشرى: 


تقل سكان أفريقيا إلى الأمريكتين لتحويلهم إلى مادة استعمالية رخيصة. 


تقل الهنود الحمر من مواطن سكناهم إلى مواقع أخرى أو إلى العالم الآخر 
(وعمليتا التقْل مرتبطتان تماما, إذ كان تقلهم إلى العالم الآخر يتم أحياناً عن 
طريق تقلهم من موقع إلى آخر). 


تقل و أوربا إلى إلى كل أنحاء العالم. وذلك للهيمنة عليها وتحويلها إلى مادة 
ادر ووه وف لكالة القت 


تفل الفائض البشري من أوربا إلى جيوب استيطانية غربية في كل أنحاء العالم, 
0 ركائز للجيوش الغربية والحضارة الغربية (فيما يعد اكبر حركة هجرة في 
تاريخ). 


تفل كثير من أعضاء الأقليات إلى بلاد أخرى (الصينيين إلى ماليزيا ‏ الهنود إلى 
عدة أماكن - اليهود إلى الأرجنتين) كشكل من أشكال الاستعمار الاستيطاني, إذ 
أن هذه الاقليات تشكل جيوبا استيطانية داخل البلاد التي تستقر فيها. 


تقل كثير من العناصر المقاتلة من آسيا وأفريقيا وتحويلهم إلى جنود مرتزقة 
في الجيوش الغربية الاستعمارية, مثل الهنود (وخصوصا السيخ) في الجيوش 
البريظانية, وفئ الحرت العالمية الأولى» تم تهحيز 132 ألقا من فختلق أقظا 
المغرب لسد الفراغ الناجم عن تجنيد الفرنسيين, GE NL‏ 
مباشرة للقتالٍ (وهذه هي اول ' 'هجرة " لسكان المغرب العربي, وقد استمرت 
بعد ذلك تلقائيا). 


في هذا الإطار المعرفي الترانسفيري؛ تمت عملية الاستيطان الصهيونية التي 
هي في جوهرها تصدير لإحدى مشاكل أوربا الاجتماعية (المسالة اليهودية) إلى 
الشرق. فيهود أوربا هم مجرد مادة (فائض بشري لا نفع له داخل أوربا يمكن 
توظيفه في خدمتها في فلسطين). والعرب أيضاً مادة (كتلة بشرية تقف ضد هذه 
المصالح الغربية). وفلسطين كذلك مادة فهي ليست وطنا انما هئ جرء لا يتجزا 
من الطبيعة/ المادة يُطلّق عليه كلمة «الأرض». فتم نقل العرب من فلسطين 
ونقل اليهود إليها. وتمت إعادة صياغة كل شيء بما يتلاءم مع مصالح الإنسان 
الغربي. 


د كدف عقلنة الت ر اشن في تصدير المشاكل الاقتصادنة ورن ككان ته 
صذير اليضانع الفائضة والتضانع الكاسدة والتضائع الزدنة (مثلما ثم تصدير 
المخرمين والبهوذ والساقطين سباسيا) إلى الشرق: وقد استمر التظ فاجذ 
أشكال مختلفة لعل أهمها في الوقت الحاضر الشركات المتعددة الجنسيات التي 
تشد الضناعات التي ميت نسببة عالية فن التلوت في الغالم: الثالت: كما أن 
30 يقوم بدفن اوا الصناعية الهلوة فى اكالم الالت (لي أنه يقوة 


4 - من الأشكال المهمة للترانسفير ما تم في عصر الإصلاح الديني وهو ترانسفير 
معرفي/لغوي. إذ قام المصلحون الدينيون البروتستانت بنقل المفاهيم الدينية من 
المستوى المجازي الذي يفترض وجود مسافة أو ثغرة بين الدال والمدلول 
(فالدال كلمة محددة, أما المدلول فإنه يضم المعلوم والمجهول؛ والمحدود 
واللامحدود, والمقدّس والمدتس) إلى المستوى الحرفي المادي. . ومن ثم تحۆّلت 

صهيون " إلى رقعة جغرافية اسمها فلسطين, وتحول التطلع الديني لها (حب 
ضهبون) إلى جركة نحو استيظانهاء وتخولت " اورشليم " السعاوية (موينة الإلة) 
الى القدس الأرضية (عاضفة فلسطين) الثى. تحب الاسقيلاء عليها. وهذا 
التراشتفير اللفظى هو الف فة للتر ا ستفير الفعلي (الحركة: الصهدونية ]لاضنو اة 
البروتستانتية المتطرفة). 


5 لور ارا فين كتمظ ادرا كي :مع هبحت ععيدة التقدم علي اسان 
الغربي. فالتقدم هو حركة دائمة انتقال من مكان إلى آخر ومن حالة إلى أخرى, 
وأضبح الهلاف.من الحياة هة التقدم/التراتسغفير الدائم: وتلاحظ أن لفط التقكم هو 
دال بلا مدلول تقريباًء إذ إن الإنسان الغربي لم بُعرّف على وجه الدقة الهدف 
النهائي من التقدم وكل ما هناك أهداف مرحلية لا متناهية. وعلى هذاء فإن 


التراسقين: مل التقدم: كلمة تشير إلئ حركة بلا قضمون: 


بُلاحظ أن فكرة الترانسفير قد تجدّرت تماماً في الوجدان الغربي الحديث 
لا سس و N‏ 
الترانسفير. ولعل قمة العقلية الترانسفيرية تظهر في تعريف البروفسور ماكس 
إشعار قصير, أي أن الإنسان كائن رک که إن ينجز الترانسفير من و 
قيمية إلى أخرى بسرعة, ولا يمارس أي ولاء عميق لأي شيء, ولا يشعر باي الم 
أو وخز ضمير إن غبّر ولاءاته وهويته وشخصيته وأهواءه (ومن المعروف أن 
المغنية مادوناء قمة ما بعد الحداثة, تقوم بتغيير شخصيتها مرة كل ثلاث سنوات). 
وفي هذه الموسوعة, نعرّف التحديث بانه رفض كل العلاقات الكونية والثابتة 
(مثل علاقات القرابة) والقضاء عليهاء ورفض المطلقات والثوابت كافة, وإخضاع 
كل العلاقات للتفاوض وكل القيم للتداول (الترانسفير)., الأمر الذي يحقق 
للإسيان الحذيت حركية غالية وكفاءة متقظعة التظير فى أآذاء اة هة فوك 
إليه. 


7 بل يمكن القول بأن الترانسفير قد انتقل كذلك إلى المنظومة المعرفية فيما 
يُسمِّى «النسبية المعرفية», حيث يرفض الإنسان أي يقين معرفي ويرضى 
بالجزئيات, فينقل إيمانه من حقيقة إلى اخرى. وهنا. فإن ما يشكل المعرفة 
بالنسبة له ليس الحقيقة الكلية وإنما حقائق جزئية متغيرة متلاحقة. 


نحيث ل ا 97 علاقة n‏ الا 0 0 ا تكن کله ر 

ملابسه باستمرار, وتظهر كل اشيوع أغنية جديدة يسمعها الإنسان ا الك 
الشرقي) ثم ينساها. ويظهر موديل سيارة جديدة كل عام, فيغير الإنسان (في 
المجتمعات التي يُقال لها متقدمة) سيارته مرة كل ثلاثة أعوام. ولعل انتشار 
الجراحات التجميلية هو تعبير عن نفس الظاهرة, حيث يُغيِّر الإنسان وجهه ويختار 
وجها حديدا تعض له أضانا فسقا على سان الكموتر) ونقوة بتعديله مع أحد 
الخبراء ثم يتم تنفيذه. ويمكن رؤية قطاع كامل من الطب (عدسات لاصقة ملونة 
نهود :صناعية... إلخ) كتعبيز عن الظاهرة نقسها. والإيمان الأعمى:بالتجريت في 
الفن هو أيضاً نوع من أنواع الترانسفير, حيث لا يقنع الفنان بشكل فني واحد 
مسفن واتمًا يجب ان سبحت عن اشكل جدرة 


9 أصبح الشكل الحضاري الأساسي هو الترانسفير. فحضارة الفوارغ والنفايات 
(بالإنجليزية: ديسبوسابل )01500580|١©‏ والتآکل ال ا (بالإنجليزية: بلاند 
اوسنو لن obsolescence‏ annedام)‏ هي في جوهرها حضارة ترانسفیر. 
ترت الاشناق رعاجةتحعصور او اة غازية ويلقي الزجاجة الفارغة؛ ويأكل 
الساندويتش ويلقي بكمية هائلة من الأوراق التي تغلفه. ويشتري سيارة لتصبح 
بالية. بعذ سنتين أو ثلات فيضطز لشراء سيارة جديدة, وهو يفعل ذلك حتى تزداد 
حركيته وتزداد مقدرته على الانتقال (الترانسفير) من مكان إلى آخر بكفاءة 
بالغة. وهي أيضاً حضارة التغليف (بالإنجليزية: ا (packaging‏ 0 
الظاهر اللامع دون باطن, ولكنه ظاهر لامع يتم تلميعه بدرجات مخت 


0 انتقل الترانسفير إلى رؤية الذات: فالإنسان الغربي داخل إطار المرجعية 
المادية قادر على رؤية ذاته باعتبارها مادة استعمالية لا قداسة لها يمكن توظيفها 
دون أي احتجاج من جانبه. فهو, مثلاً. يشتري المنزل (الذي يشكل نقطة الثبات 
في حياة كثير من البشر والمأوى الدائم لهم) ويراه استثماراً. وقد أصبح المنزل 
هو أهم استثمار بالنسبة للامريكيين: والاستثمار الوحيد لغالبيتهم. وبدلا من أن 
يعيش في منزلهرويستقر فيه ويعيد صياغته بشكل يتفق مع مع احتياجاته وهويته فإنه 
يبيعه ليحقق ربحاً بعد فترة وجيزة (في الولإيات المتحدة مثلاً يغير كل مواطن 
منزله مرة كل خمسة أعوام). لهذا السبب أصبح معمار المنازل محايدا (أربعة 
جدران محايدة وسقف أكثر حيادا). وفقد أية خصوصية, وذلك حتى يمكن لصاحيه 
أن بتر كه وينتفل :فته (تراتسقفير) ونيعة لشخض آخر بسهولة وسر وبحفق رخا 
عالياً (أليست هذه هي حضارة الفوارغ؟). 


J‏ يعود تغيير المنزل إلى الرؤية الاستثمارية وحسب بل إلى أن الكثيرين 
يغيرون محل عملهم حتى يحققوا ما يطمحون إليه من حراك اجتماعي. وعد 
الحركة الدائمة أحد مظاهر التحديث, ولعل الحركة اليومية للملايين من مكان 
إلى مكان, وحركة ملايين السياح من بلد لآخر, تعبير آخر عن هذا. وفي أحيان 
كثيرة: يكون مجرد المل والرغبة في التغيير هو مصدر الأوتو ترانسفير أو 
الترانسفير الذاتي. ويمكن القول بأن السائح شخصية علمانية نماذجية, فهو 
اتشان جر كى لا يؤمن بالتوابت أو المظلقات: يجمع فى شخضيةة اة الإنسان 
الاقتصادي (الذي يراكم المال) والإنسان الجسماني (الذي يندفع لإنفاقه بشراهة). 
لنفسه (اللذة) دون أية اعتبارات إنسانية. أما المجتمع الذي يستقبله, فلا ينظر 
إليه إلا كاده کک (المنفعة), أي أنه تدع القداسه كن المجقع المصيفق 


2 بطق افر اتشر على الذاث كفا تحرف الفيستون فى المتمعا ت العرنية 
في إطار المرجعية المادية ويقبلون أن تنقلوا إلى بيوت المسنين, أو الى دن 
الإنتاجي الافتراضي, يمكنوت فيها حتى تحين ساعتهم. وهم يفعلون ذلك عن 
طيب خاطر ويسعون إليه ويسعدون به مادامت المنازل التي سيودَعون فيها 
مكيفة الهواء وتحتوي على وسائل الراحة المادية كافة. 


3 وبحسب رأيناء فإن الترانسفير الذي يُطبّق على العجائز في الغرب يَصدُر 
تقريبا عن المقولات الترانسفيرية نفسها التي تصدّر عنها الإبادة النازية لليهود 
والعجزة ر والسلاف وغيرهم. فالنازية كانت تنظر لليشر في إطار 
المرجعية المادية وفي ضوء مدى «نفعهم» فمن كان نافقا قنتخا اضبة من خحقة 
البقاء وغير قابل للترحيل, أما غير النافعين فهؤلاء «أفواه تستهلك ولا تنتج» ومن 
ثم فلا فائدة ترجى من إطعامها (بالإنجليزية: يوسليس إيترز 216]5»© 55عاع05), 
وكان يتم تدريب بعضهم ليصبح نافعاً مُنتجاً. أما هؤلاء الذين لا أمل في تحويلهم 
, فكانوا يَصتّفون باعتبارهم يهوداً قابلين للترحيل (بالإنجليزية: 
تراتفسيرابل ©131ع211) ويمكن التخلص منهم (بالإنجليزية: ديسبوزابل 


ع0500531). وقد سويت حالة هؤلاء عن طريق الترحيل إلى 

السخرة والإبادة (حيث يتم القضاء عليهم عن طريق العمل المُجهد | أذ 
عن طريق التسحين السريغ في أفران الغاز) وهذا لا يختلف كثيرا عن ترخيل 
العجائز إلى بيوت المسنين عند انتهاء عمرهم الافتراضي الإنتاجي, حيث يترَّكون 
في أمان ليموتوا عن طريق التبريد البطيء المريح. 


فود وييكن عار الكون القوضن أي أن ار ال راان دون وجو لاق 
عاطفية تتسم بقدر من الثبات بينهما) شكلاً من أشكال التنقل (الترانسفير) من 
أنثى إلى أخرى, وذلك لأن الأنثى مادة استعمالية لا قداسة لها ثوظف لتحقيق 
اللذة. ولكن يجب أن نسارع ونقول (حتى لا نهم بالتقليل من شأن للمراة) ان 
الذكر الذي تخل في مل هده العلاقة هو الآخز هادة استعمالية توظفها الأنثى 
لتحقيق الله لتفنها: هة :ما داة كاله تؤدى إلى التستؤدة الكاملة .الى سافة 
الخر حعة الماد نه الهاي على اة 


5 يتحدثون في الغرب الآن عن «التفضيل أو الميل الجنسي» (بالإنجليزية: 
سكشوال بريفيرنس 0:©18]6066 اولالاء5) بدلا من الطبيعة الجنسية الثابتة 
للإنسنان: يمعنى أن الإننسان يختار الممارسات أو الهوية الجنسية التي يميل 
لها. فإذا كان المرء ذكرا, فة إن تارمن الحتسن مع د كرمتلة: فهو جنسمثلي 
أو شاذ خنسيا (بالإنجليزية: هوموسكشوال |ا32لاا11017056) مثل فوكوه الفيلسوف 
الفرسي: واذا كان المرء انتى: فى تمارسه مع انتى مثلها؛ فهي مساحقة 
(بالإنجليزية: لزبيان 1©50130) مثل كثير من زعيمات حركة التمركز حول الأنثى. 
وهناك من يفضل الآن ممارسة الجنس مع الحيوانات (بالإنجليزية: زوفيليا 
1 ),) ويقال إن فيلسوف النفعية جريمي بنتام كان يحب ملاعبة القرود 
بطريقة جنسية, كما أن هناك من يفضل ممارسة الجنس مع الأطفال 
(بالإنجليزية: بيدوفيليا 0600011113) كما يقال عن مايكل جاكسون. ويمكن إضافة 
أذواق غير معروفة في البلاد المتخلفة. مثل «ترانسفستايت ع016]أ5ع/112151» وهو 
الميال إلى ارتداء أزياء الجنس الآخر والتشبه بسلوكه. و«أندروجيناس 
25> وهو الخنثى الذي لا يمكن تصنيفه ذكرا أو انثى (ويؤكد مايكل 
جاكسون هذا المظهر في هويته). وهناك «ترانس سكشوال اهلالا1181155» وهو 
شكل طريف جداً بدأ يظهر مؤخراً في الغرب, فهو مثلارجل يصر على أن يكون 
أمراة: بل يحاول أن تُجرَى له عملية جراحية ليصبح من الجنس الآخر (والعكس 
بالعكس). وکل من شاهد فيلم "صمت الحملان' ' رأى عينة من ذلك, فالمجرم 
الذي اختطف الفتاة يحاول أن يخيط لنفسه بدلة من جلدها (وجلد غيرها من 
الإناث) حتى يصبح له ثديان مثل الإناث تماما (ويلاحظ ظهور السابقة «ترانس» 
في بعص الكلمات). ونضيف إلى هذه القائمة الترانسفيرية «أسكشوال 
لهلالاع35» وهو المحايد شيا تهاماً. وهناك أخيرا (ختى لا نتشى الأصل) 
«هيتروسكشوال اعنلالاع16]6/05» وهم البشر التقليديون العاديون الذين يختارون 
أن يشتهوا أعضاء من الجنس الآخر (وإذا أردنا أن نتوخى الدقة تماماً . فإن علينا 
أن تسقط كلمة ل لأن المساواة تحت رايات ما بعد الحداثة تصل إلى 
درجة إنكار الأصل والمركز تماماً). 


وإذا كان الترانسفير قد انطبق على أمور لا وال "بعصا ا وکر 
وفطوية منل الحييين» فاه تنظ ومن بات اذلف على الاح 
الاجتماعي: ويلاحظ أن الأسرة قد اختلفت أشكالها (تمافاً مثل الميول 
ال سف :قفي القاضئ كان.هناك الاشوة المعتده اللي نضح لابه اال ته 
انكمشت إلى الأسرة النووية التي تضم رجلا وزوجته وطفليهما (ويستحسن ان 
يكون الطفلان ذكراً وأنكن حتى يتمكن المجتمع من إعادة إنتاج نفسه). أما الآن, 
فقد أصبحوا (في الولايات المتحدة) يسمون الأسرة النووية «الأسرة الأساسية» 
(بالإنجليزية: كور فاميلي ۷ا4۳ 601 ) ويشيرون إلى أنماط أخرى من الأسر. 
ويلاحظ ان هذه الأسرة الأساسية أصبحت أقلية إذ توجد أنواع أخرى, مثل: أب مع 
أطفاله ‏ آم بمفردها مع أطفالها ‏ أب وعشيقته مع أطفاله/أو أطفالها أو 
أظفالهما - أم وعشيقها مع أطفالها/أو أطفاله أو أطفالهما ‏ أم وصديقتها ضغ 
أطفالها أو أطفالهما ‏ أب وصديقه مع أطفاله أو أطفالهما. وقد قرأنا منذ عدة 
شهور عن أشرة من نوع الكور فاميلي. الثانت الراسة. إلا أن: تعدا طفيفاً دحل 
عليه إذ انضم اللا سره الآ ووافقت الأم على ذلك (فمن الواضح أنها تتمتع 
عقلية تراسفيرية ك ام واب 


17 ويضل: التراتشفيز إلى 'قمتة ويتم تكريسه تماما عندما بختفي مقهوة 
الطبيعة البشزية قي العلوم الإنسانية الغربية (كيق:يمكن أن بقوم مثل هذا 
المفهوم في مثل هذا المجتمع؟) ويصبح من الرجعية بمكان الاهتمام باية 

مطلفات أو ثوابيت إنسانية أو مرجغية: فالإنسان:هو مجموعة :من العلاقات 
القادية الف وة الى تمكو تعريقها | كران وخ 


8 كما يصل الترانسفير إلى قمته. على مستوى الممارسة:؛ فيما يَسمَّى بتنميط 
المجتمع (بالإنجليزية: ستاندردايزيشن 51210031012211010), وهو أن يتم تنميط 
الشلغ في المجتمع:وإخضاعها للنفوذج الميكانيكي. وبعد أن يتم تتميط الحياة 
المادية [النزائية)» تيدأ تفط الخاة النفندة (الجوائية ): ويظهر ها فيجا تسمية 
«صناعة اللذة» التي تقوم بتنميط أحلام الإنسان ورغباته وتطلعاته وشهواته من 
خلال الأفلام والإعلانات والمجلات الإباحية وغير الإباحية. وعملية التنميط تعبير 
مط ي نولات الت تمد في إظار الفرجعية الماذية: ومع تنميط حياة 
الإنسان البرائية والجوائية: تكون قذ وصلنا إلى التراششقير الكافل للإنتشان: 
ليصبح كزجاجة الكوكاكولا أو قطعة الغيار, فيمكن نقله من مكان إلى آخر, 

ويمكن التخلص منه دون أي إحساس بالمأساة أو الملهاة, وهذه هي اليوتوبيا 
التكنولوجية الكاملة أو الفردوس الأرضي أو نهاية التاريخ. 


9 والنظام العالمي الجديد هو تعبير عن 7 تصوّر العالم الغريي أن إبستمولوجيا 
الترانسفير والمرجعية المادية قد هيمنت : تفاما غل لعالم بأسرهء وأنها قد غزت 
البلاد والشعوب والعقول كافة (أو على الأقل عقول النخب الحاكمة) وأن الجميع 
على استعداد لأن يغير قيمه بعد إشعار قصيرء وعلى استعداد لاستبعاد القيم 
الأخلاقية مثل الكرامة والتمسك برض الأجداد والدفاع عن المطلقات. فمثل هذه 
القيم تجعل نقل الأنماط الاستهلاكية, وانتقال راس المال (في شكل الشركات 
معد دة ا لحتروسابف) :و فد توضنات اليك الدولئى: افرا خاو توم الغرية انا 


قد وصلنا لهذه المرحلة التي تُستبعد فيها القيم الثابتة بسهولة ليتبنى المرء أية 
قيم اخرى. وقد جاء شمعون بيريس, حينما كان يشغل منصب وزير خارجية 
إسرائيل, إلى القاهرة و و ارهد بان 
المسألة كلها تجارة في تجارة, فالجميع يدورفي إطار المرجعية المادية. 
ar‏ تجارة؛ والأ وطان بوتيكات واد والإنسان وحدة اقتصادية 
ن ,وقد لد لا تشتهن بهويتها او تھا او استهاماتها. الا 

فاتما بالستويز ماركنات a‏ المذهلة على البيع والشراء, أي أنه بلد يدور 
ا في إطار المرجعية المادية. 


0 يمكن أن نتوجه لقضية علاقة الدال بالمدلول لندرك مدى تغلغل مفهوم 
الترانسفير في أكثر الأشياء ا أي اللغة الإنسانية. فمنذ عصر النهضة في 
الغرت: كان تمة إيمان عميق بان كل ىء خاضع للتفين ولا يوجد ثابت سوى 
قانون الحركة. ولابد, من الإيمان المطلق والثابت بضرورة التغيير (فهذه هي 
حضارة التقدم). رويُعبر هذا عن نفسه في فلسفة مثل الداروينية والنيتشوية حيث 
يصبح العالم كياناً متطوراً متغيراً ولا يوجد فيه ثبات إلا للقوة, فمن خلال القوة 
يستطيع الانسان أن يفرض المعنى الذي يريده. وقد بين هوبز ان الدولة هي 
المعرّف الأكبر (بالإنجليزية: جريت ديفاينر 061161 01621), فمن خلال سطوتها 
يمكتها أن تمي الدلالة للكلمات, فكأن الدال لا علاقة له بالمدلول إلا من خلال 
القوة. وهناك الجانب الآخر من نفس القضية وهو البرجماتية ( ا 
الضعفاء), وهي فلسفة تدعو للتكيف الدائم مع الأمر الواقع. كما أن هذه المرونة 
الترانسفيرية تعني تقبّل تعريف الأقوياء للكلمات, بل إعادة تسميتها حتى تكتسب 
شرعية جديدة» ومن ثم تصبح «فلسطين» «إسرائيل» وتصبح «الضفة ام 
«يهودا والسامرة». وينطبق نفس الشيء على كثير من الظواهر التي يتكيف 
معها المهزومون ممن لا حول لهم ولاقوة. فالأطفال غير الشرعيين كانوا يُسمَون 
بهذا الاسم. ولكنهم,. من خلال التكيف, اصبحوا يسمون «اطفال ام غير 
متزوجة» (بالإنجليزية: أنويد مذر 1701161 .)unwed‏ ثم أصبح يُطلّق عليهم «أبناء 
ادر ة ربها إما اب أو أم» (بالإنحليزية: سنجل بيرنت فاميلي 0316/0146 510016 
,)fay‏ ثم اكتسبوا اخیرا انها حتمنا لطيفا هو «أطفال طبيعيون» (بالإنجليزية: 
اتشوزال ب بيبيز 30165 [0311012): وهو امن يعني ان الحادث ثم فيوة صد فول 
أو أنه ثمرة الطبيعة/المادة. وأخيرا اصبحوا يسمون «لاف بيبيز «love ٥416S‏ 
وهي عبارة إنجليزية مبهمة. فكلمة «1017/6» الإنجليزية تعني «حب» كما تعني 
«جنس» (كما في عبارة «تو ميك لاف ع/ا0| همت" 10» الإنجليزية, والتي يترجمها 
بعض البلهاء بعبارة «يتعاطى الحب» مع أنها تعني في واقع الا لا علاقة 
لها ل أ الكره). ومن ثم فهم «أبناء الحب/الجنس». ومهما کا 5 المعنى 
المقصود, فإن | لعبارة الجديدة تُخفي الأصول وتجعل ظاهرة الأطفال غير 
الشرعيين ظاهرة طبيعية تماما, .أي أن الانتقال (الترانسفير) تم من الحرام 
والحلال إلى الحياد. تماما مثلما أصبحت البغىّ «عاملة جنس» (بالإنجليزية 
وركر .(sex worker‏ وأثناء هذه العملية. تنحل علاقة الدال بالمدلول 


1 وفادها تحرية قن القوا تسفير المعرقي الايسهمولوعني: فتمكن أن ترف 


ل أولاً هيمنة المرجعية المادية (في عصر الثنائية الصلبة) ثم اختفاء 
ولا قمة .ولا قاع, ولا ذال ولا خارج, ولا فارق , بين إنسان وحيوان: ولا علاقة 
ضرورية بين دال ومدلول (يتحدث أنصار ما بعد الحداثة عن رقص الدوال). وهذا 
وصف دقيق , لعالم ما بعد الحداثة حيث لا يمكن لكائن أن يشغل مكاناً متميزا, 
وحيث کل الأمور متساوية وکل الظواهر نسبية, وحيث الأصل والصورة هما لشيء 
واحد. وحيث يمكن أن يحل شيء محل شيء آخر وتحل كلمة محل كلمة أخرى. 
4 الین الول اف الاه اد يلوا النظام الخالمي 
الخد جب نرلق الحميع من السؤق إلى المصنع, ومن السضنه إلى" السدى. 


تمافاً كفا بسن ندلك وزس خارجية: اران 


نهاية التا 
ريح 

«نهاية ا (بالإنجليزية: إند أوف هستوري 50۲۷ا 01 600) عبارة تعني أن 
التاريخ, بكل ما يحويه من تر كين وبساطة, وصيرورة وثبات وشوق وإجباط. 
ونبل خساسة, سيصل إلى نهايته في لحظة ماء فيصيح سكونياً تماما خالياً من 
التدافع والصراعات والثنائيات والخصوصيات, إذ إن كل شيء سيّردٌ إلى مبدأ عام 
واحد يَفسّر كل لشيء ل فرق في هذا بين الطبيعي والإنساني). وسيسيطر 
الإنسان سيطرة كاملة على بيئته وعلى نفسه؛ وسيجد حلولاً نهائية حاسمة لكل 
مشاكله وآلامه. 


ونحن نرى أن هذا | ينتمي إلى عائلة كاملة من المصطلحات الأخرى 
والقضاء علية: .وهذا الشيء في غالب كر الإنساني, كما نعرفه, 
وكما ظهر مُتعينا في التاريخ. وقد أشرنا لبعضها في المداخل السابقة, ولكن 
اهمها هو مصطلح «دي كونستراكت 0660115]1006» بمعنى «يفكك» أ و«يقوض». 
كما نکن أن نضع مصطلح «نهاية التاريخ» مع المصطلحات التي تبدأ بالكاسحة « 
0051» والتي تعني حرفيا «بعد» ولكنها تعني في واقع الأمر «نهاية أو تحؤّل 
جوهري كامل» مثل: «بوست مودرن 0051-70061» بمعنى «ما بعد الحداثة», 
و«بوست إندستريال (0051-101051113» بمعنى «ما بعد الصناعي», ووس 
كابيتاليست 18/156م3-]005» بمعنى «ما بعد الرأسمالي» وأخيراً «بوست 
هيستوريكال (0051-15]00168» بمعنى «ما بعد التاريخ» التي تعني في واقع الأمر 
«نهاية التاريخ». 


ويُلاحظ ‏ ابتداءً ‏ أن ثمة اختلافاً عميقاً بين مفهوم نهاية التاريخ (الحلولي الدنيوي) 
ومفهوم يوم القيامة (التوحيدي). فيوم القيامة نقطة تقع خارج الزمان. في 

الآخرة, يتجه نحوها الزمان ويتم فيها الحساب. وهو ما يعني أن الزمان الا 
لن يصبح في يوم من الأيام خالياً من الصراع والتدافع, أي أن ثمة ثنائية لا ثمحى 
ولا تُرِدٌ إلى غيرها وأن التاريخ رغم فوضاه له هدف وغاية. أما نهاية التاريخ, 
فتتحقق داعل: الزمان الإنساني.وعلى الأرض: جين يوست الانسان الفردوسن 
(صهيون ‏ مملكة المسيح ‏ المهدي المنتظر - اليوتوبيا التكنولوجية) داخل 
الزمان. فهو فردوس مادي ارضي. ولذا يمكن القول بان نهاية التاريخ تعني في 


فاق الامو هات التازيخ الإتشاني' الفركب» يكل ما هه هن تاره :وندافة: في 
سا ناريخ شنط إجادى يتسف الا قظام الشديد (تنشيةةبنيتهييثية التاريخ الطبيعي). 


والنظم الحلولية (الروحية والمادية) نظم مغلقة, ثفضي إلى نهاية التاريخ؛ ففي 
وحدة الوجود الروجية يحل الإلة.في الظبيعة وفي الإنسان: فيستوعيهما في ذاه 

نضح كل.شيء تغبيزا عن الالة وتحخسيد! له زولا منوجود إلا هئ فينتهي التازية 
0 الزمان.وتحول إلى ذورات متكررة؛ نداباتة نشيه نهايانة: ونشبة كل 
دورة كونية الدورات الأخرق (فهو عود أبدي رتيب). أما في إطار وحدة الوجود 
المادية,:فإن الإلة بحل قي 'الإسان. والطبيعة وتستوعب فيهما: ويصبع لا وجور: لك 
إلا من خلالهما. .تم تعاد تسميته ليصبح «قانون الحركة» أو «قانون الضرورة» أو 
«قوانين الطبيعة/المادة», التي يُردٌ لها كل شيء, ومن ذلك الظواهر الإنسانية, 
زولا موجوة إلا هي ومن عزف هذة القواينة مكل إلى المعرفة التي تمك هم 
التحكم في العالم وفي إنهاء التاريخ الإنساني والزمان وفي بدء التاريخ الطبيعي 
وتأسعنين الفردوش الارضي: فكان وحدة: الوجود الروحية حول من حال إغادة 
التسمية, إلى وحدة وجود مادية, معادية للإنسان ولاستقلاله عن عالم 
الظبيعة/الغادة من حولة: ومعادية اللتارية: مكال حرية الإتسشان وسا خا 
وفشله. 


وتتصح وحدة الوجود الروحية في العقائد المشيحانية (المهدوية) الدينية, 
فالعقيدة المشيحانية ‏ على سبيل المثال ‏ تضع اليهود في مركز التاريخ: ويدور 
3 00 ا (تاريخ اليهود 4 حولهم. 0 0 

ود بوم إلى اتون cc‏ ا 
والفردوس الأرضي. إلا أن التاريخ, كما يقول اقفر الصهيوني موسي هس » 
الإنساني والتاريخي في بساطة الطبيعي. وبالفعل لن يشهد العصر الا 
الألفي اصلاخ المجتقع الإساني وضييت وائما سهد أبضا تدول قوانين الط عة 
ليتم التوافق الكامل بين الطبيعة والإنسان. 


وتضع النظم, التي تدور حول وحدة الوجود المادية, هي الأخرى, نهاية للتاريخ, 
فمن البداية يُفسّر التاريخي والاجتماعي والإنساني في إطار الطبيعي/المادي 
ویرد د کل لشيء إلى الطبيعة/المادة. . وإذا كان هناك مشيحانية (مهدوية) تدور في 
إطار وحدة الوجود الروحية فهناك انا مشيحانية دنيوية , علمية أو علموية, تدور 
في إطار وحدة الوجود المادية. فهناك من يرى أن المعرفة العلمية هي المعرفة 
التي ستمكننا من السيطرة على قانون الضرورة وتأسيس صهيون العلمية, أي 
اليوتوبيا التكنولوجية التكنوقراطية. ويَصدّر هؤلاء من رؤية علمية (أو علموية) 
ضيقة تدور في إطار السببية الصلبة, ويتصورون ان العلم سيؤدي إلى معرفة 
يقينية شاملة كاملة. (ومن المفارقات ان كل هذه التصورات فقدت مصداقيتها 
في الأوساط العلمية التي أصبحت تدرك لاتحدّد العلوم الطبيعية واحتماليتها. ومع 
هد لا ترال فل هذة التصورات: فاندة قي يعض الأوشاظ بين دارتي العلوهم 


الإتشافية التئ ل تزال شى :متظورا علفنا سنا ضلا عقي عة الزمان) 


إن إشكالية نهاية التاريخ إشكالية كامنة في الفكر الديني والفلسفي الغربي, 
ولكنها تخو لت الى موصوع اشا مني :في الحضارة اله يجيد عصر النهضة. 
واتضحت بشكل متبلور مع ظهور فكرة اليوتوبياً التكنولوجية التكنوقراطية, التي 
تنسلخ عن التاريخ الإنساني لأنها دار وفق العقل الذي يُدرك القانون أ والعلم . 
الطبيعي الذي لا علاقة له بالقوانين الاجتماعية والتاريخية والإنسانية (لأن واش 
العقل تماثل قوانين الطبيعة). فاليوتوها التكنولوخِية التكتوقراطية: :من زمره ند 
عن رغبة حقيقية وصادقة في وضع الحلول النهائية لكل المشاكل واف 
الفردوس الأرضي وإنهاء التاريخ. 


ويوتوبيا عصر النهضة في الغرب هي إرهاصات لهذا الفكر التكنوقراطي الحديث 
والرقنة:في التنحكم الكامل: النابعة :من الرؤية الواحدية المادية. ومن أهم هذه 
اليوتوبيات يوتوبيا سير توماس مور (1478 1535) الذي وصف نظاماً تسوده 
الملكية العافة وعلاقات المساواة والتسوية 0 فيه EE‏ الأسرة. . ومن 
واوا اشتراكيا في كتابيه دولة المسيح ومدينة الشمس تسقط فيه الملكية 
الخاصة نهت الاسورة وتقوم الحياة الجماعية وتنتهي الفردية تماماً؛ إذ يتم 
تخطيط كل تشئيء ومراقية كل الأفراة والوفاء اجات م المادية والروحية: وفق ها 
بریح الإنسان من عكبء المسئولية والاختيار ويحل المشكلات والتناقضات 
الاجتماعية والتاريخية كافة. ومدينة الشمس انعكاس لعالم الطبيعة, التي لا 
يحكمها سوى القوانين الطبيعية, وأعظم الرجال هو من يفهم هذه القوانين 
ويوظفها. ويحكم كل هذا الساحر/الكاهن (العالم والتكنوقراط) الذي بوجه ا 
المدينة لتكون على وفاق تام مع الكون والطبيعة. ولذاء كان من الهموم 
الأساسية للمدينة تحديد اللحطة المناسبة (من الناحية الفلكية) ) الى ا 
0 الأنثى حتى تضمن أن يولد طفل صحيح (من الناحية البدنية) متوازن (من 
ل ند الك في ظاهر الإنسان وا ال إن اا 
يؤمن بمقدراته المشيحانية, فكان يعتقد ان النتوءات السبعة على وجهه تمثل 
السماوات السبع, أي أن له علاقة بالقوى الكونية. كل هذا يجعله رائداً 
للشخصيات الكاريزمية النيتشوية الحديثة مثل روبسبيير وهتلر وستالين 
المرقيطين .البو وتا التكتولوجية. والتكتوقراظية). أما يونوبنا سين فواتسييق 
بيكون  1561(‏ 1626) اطلانطينين: الجديدة: فهى بوتوبيا علفية تفادجية إذ 
العلماء وأصحاب الخبرة (من ب نيك ستليا ناحيف توحة الدوله كل قي 


ورغم أن كل هذه اليوتوبيات متفائلة فإنها وثيقة الصلة بكتاب هوبز التنين , 

قدَّم هو الآخر رؤية للدولة التي يمكنها أن تتحكم في كل شيء, a.‏ 
شيء, وتضع حلولاً نهائية لسائر المشاكل, ولذا فهي تحل محل الضمير 
الشخصي. والفارق ان e‏ یری أن إمكانية الإنسان للشر ضخمة, أما 
اليوتوبيون فلم تكن عندهم نظرية في الشر. ونتبذى الرغبة نفسها في إنهاء 
التاريخ في الفكر المادي 920 الآلي الذي يرفض تنيع التاريخ وجدليته وبُحل 


محله عالماً بسيطاً آلياً يتحرك كالآلة أو الساعة الدقيقة (صورة نيوتون المجازية), 
وتتخرك فيه الأجسام الإنشانية كالأحجار المنذفعة (صورة إسبينوزا المجازية), 
ويصبح عقل الإنسان صفحة مادية بيضاء (صورة لوك المجازية), ويیصبح الإنسان 
في نسق الآلة وبساطتها (صورة جوليان دي لامتري المجازية) 


ويظهر رفض التاريخ الإنساني بطريقة أكثر صقلاً في فكر حركة الاستنارة الذي 
نظاو فن كدان التاريخ شاط إنسناني: فهو تمرة جهد غفل الإنسان 
ومستودع حكمته. ولذا فهناك نزعة في فكر الاستنارة لتمجيد التاريخ وتقديسه. 
ولكن العكس صحيح أيضأ فقوانين العقل هي نفسها قوانين الطبيعة والمادة 
والجخركة: والعقل المستير لا يسيقة فعيازته من الثارية أو العخضازة أو الفعتم 

وإنما من خلال الدراسة العلمية الصارمة لقوانين الطبيعة والمادة والحركة. ولذا 

بذلا من الال التي ترى أن التاريخ يسير بتوجيه إلهي. طّرحت فكرة 
جديدة تماماً علي الفكر البشري وهي أن التاريخ يتحرك إما دون غائية. فهو حركة 
دون هدف زتهافا مثل الطبيعة/المادة), أو أن غائيته مثل معياريته مستمدة هن 
الطبيعة/المادة. وغني عن القول أن الرؤية الأولى تنسف فكرة التاريخ تماما. اما 
الرؤية الثانية فقد ترجمت نفسها إلى رؤية للتاريخ باعتباره عملية تقدّم دائمة, 
ولكنه تقدم مرجعيته النهائية الطبيعة/المادة: وهدفه النهائي تحقق قوانينها في 
التاريخ. ومن ثم يصبح التقدم تزايد تطبيق القوانين الطبيعية إلى أن تسود هذه 
القوانين تماماً (ويصبح المجتمع الإنساني في بساطة عالم الطبيعة ويحل التاريخ 
الطبيعي محل التاريخ الإنساني). 


وقد عبّرت هذه الرؤية الاستنارية عن نفسها في كل من الهيجلية والفلسفات . 
التي ثارت على الهيجلية. ولنبداً بالفلسفات المعادية للهيجلية فرفضها للتاريخ أمر 
واضح. فهي فلسفات تنكر فكرة الجوهر والكل والمركز والسببية واي شكل من 
أشكال اليقينية أو الثبات, بل تنكر الغائية نفسهاء فيصبح العالم في حالة حركة 
دائمة خالية من المعنى والهدف والغاية, ومن ثم لا يمكن أن تقوم للتاريخ قائمة. 


وإذا كان عداء الفلسفات المعادية للهيجلية للتاريخ أمراً واضحاً, فالأمر مختلف 
فض الشي د بالنسة للهيجلية التي تتحدت كنثيرا عن التاريخ وحتميانة وقوانينه 
وقراجلة:وأتفاظه: ولكنها:مع هذا في نصا رار لا شل في عداتها للتازية عن 
المدارس المعادية للهيجلية. فالفلسفة الهيجلية تفترض أن ثمة فكرة ليس لها 
وجود مادي أو نسوي: هي التي تحرك التاريخ والمجتمع والإنسان والطبيعة. 
وتطلق على هذه الفكرة عدة أسماء: الفكرة المطلقة ‏ العقل المطلق ‏ الروح 
تشكل عام (حايست) - الروح اللامتنافي:» ولكن الفظلق ليشن سكويياء فهو لن 
درل نفس درائ كاملا رل فی تد كام ال کی الطييفة والزمان 
والتاريخ, وذلك عبر عملية جدلية تتداخل فيها المتناقضات وتتحدد من خلالها 
الأضداد, إلى أن يصبح الفكر طبيعة, وتصبح الطبيعة فكراً. وهذه الوحدة الكونية 
النهائية ممكنة لأن قوانين الفكر هي في واقع الأمر قوانين المادة. وقوانين 
المنظق (الغفل) في في راق ال رواب الطبيعة. كل هذا يعني أن اة 
الميجلية: رغم كل حديتها عن التازية-والحدل والشناقض. فلشفة :واخدية شد 
الثغرة التي تفصل بين الإنساني والطبيعي وتلغى ثنائية الفكر والمادة والحضارة 
والطبيعة, ومن ثم تمحو الإنسان كظاهرة متفردة مستقلة عن الطبيعة. ولهذا 


قيل عن حق إن الهيجلية فلسفة لا تعرف الثنائيات ولا تفصل بين المادي 
والمثالي, أو بين الطبيعي والإنساني, او بين المقدذس والزمني, إذ سيرد د كل 
شىء الى عنص واجد: هادي فعلا رؤخي اسفا والقكر الهيجلي لا ينظر الى 
الواقع إلا من متحلون نهابة الثارية حين بتجحسة العقل الكلى :ويتحفق القانون القام 
في التاريخ: في لحظة ينتهي فيها الجدل والمعاناة الإنسانية, إذ يضل الإنسان إلى 
الحل النهائي لكل متنا كله: وتحكم السيطرة: على كل تيء ولكن من 

المفارقات أن لحظة السيطرة الكاملة هذه هي أيضاً لحظة اا على 
المركب والطبيعي على الإنساني. 


وقد استخدّمث مصطلح «نهاية التاريخ» لأول مرة عام 1965 حينما كنت أكتب 
رشالتى للدكتورا هو عن التشاعر الامريكي:وولك وتمان الذق وصفتة يانم شاعن 
حلولي صوفي مادي يعادل بين الروح والمادة ويقرن بينهما (على طريقة هيجل). 
وهو يتغنى بالمادة والجنس والكهرباء والجاذبية الأرضية التي یری أنها تبه 
الجاذبية الجنسية. فالإنسان ما هو إلا جزء لا يتجزأ من الكون ووعيه لا يتجاوز 
الطبيعة, بل عله أن نف ما ودن لها ان سان E OE‏ 
بالطبيعة (وعداءه للإنسان المركب التاريخي) يترجم نفسه إلى عداء للتاريخ 
يتضح في محاولته الوصول إلى نهاية التاريخ وإلى اليوتوبيا التكنولوجية. كان 
وتمان يرق أن أمريكا هى هذا الفردونين الارضقى: الذى بيدا :فيه النارية الظبيقى 
وتسود فيه قوانين الطبيعة/المادة, قمة كل التطور التاريخي السابق, فهي دولة 
العلم والتكنولوجيا التي ستهدم التاريخ وتعلن نهايته (وذلك قبل أن يتحدث 
فوكوياما في نهاية الثمانينيات عن التلاقي الكامل أو عن انتضار الليبرالية التي 
تؤدي إلى نهاية التاريخ). وكما يقول ويتمان "جوهر المثالية [الأمريكية] هو علموة 
t0 1626©‏ الروح والشرائع اليونانية", أي صبغها بالصبغة العلمية أو فرض 
قوانين علمية (تم استخلاصها من عالم الطبيعة) عليها حتى يدير الإنسان حياته 
من خلالها بطريقة علمية (وهذا هو أساس فكرة وحدة العلوم واليوتوبيا 
التكنولوجية). ويظهر التاريخ كجثة هامدة في شعر ويتمان الذي تسود فيه رؤية 
واحدية برد ڈ فيها التاريخ باسره إلى مبدا واحد هو الطبيعة/المادة 2 "القانون 
الذي لا يتغثر"”؛ ”الحتمي مثل قوانين الشتاء والضيفء والنور والظلام!". 


وشعر ويتمان مفعم بهذه "الرغبة في العودة" , الحرفية والمادية والدائمة, إلى 
الطبيعة. وكثير من قصائد ويتمان تبدأ بالابتعاد التدريجي عن الحضارة والاقتراب 
المتزايذ من الطبيعة الى أن يلتحم بها تماما وبصل إلى .اللحظة:النماذجية: لحظة 
ذوبان الذات الإنسانية في الطبيعة المادية, وهي عادة ما تكون لحظة قذف 

جنسية (مع محب من جنسه )يُعلن فيها تحزّره من عبء التاريخ ومن التدافع ومن 
الحخضازة والهؤية: قهن لحظةتهابة التارية وتحفق الفروومن الأرضى» 


ثم استخدّمثُ مصطلح «نهاية التاريخ» بشكل أكثر شمولاً في كتابي نهاية التاريخ 
(عام 1972), لوصف النماذج الحلولية الواحدية المادية الشاملة التي تترجم 
نفسها في عالم السياسة إلى نظم طوباوية تتمولية. فاشية. وبنت أن مثل هذه 
النماذج تحوي داخلها دائماً " قابلية لإعلان نهاية التاريخ. فما هو مجهول ليس 
بغيب وإنما هو أمر غير معروف بشكل مؤقت. إذ من المتوقع أن يكتشف الإنسان 
بالتدريج قوانين الحركة خلال عشزات السنين من المحاولة والخطأًء وستنكمش 


رقغة المجهول تذريجياً وتتسع رقعة المعلوم, وسينحسر الجهل بالتدريج مع تزايد 
التَررشييد والاستئارة إلى 3 نصل في التحليل الآخير وفي نهاية الأمر والتاريخ 

إلى نقطة التوهج الأخيرة والرشد الكامل بحيث يصبح كل لشيء واضحا, وتوضع 
الحلول النهائية لجميع المشاكل ويتم التحكم في كل شيء, ويتم تفسير كل 
لشيء في ضوء القانون العام فتمحى الثنائيات والمطلقات ويختفي الإنسان. . ومن 
ثم فإن نقطة التوهج هي في الواقع نقطة الاحتراق, وفيت إيضا'تفظة تهات 
التارنن وهابة الإنسان باعتجارة كاتا مركا متعدد الأبعاد لا يكن رده إلى 
الطبيعة/المادة؛ وهي.أيضا النقظة التي سيظهر قيها إشينان جديذ رشيد يعيش 
كس توان الطبيعة الماد الله وقن م يواض للتحكم العلمي: 


وقد تناولتث الموضوع مرة أخرى في مقدمة كتاب الفردوس الأرضي (1979). 
حيك: تحدثت عن الإنسان الطبيعي. والإستان: التاريخي: وشت أن الإنسان 
الطبيعي إنسان لا حدود له, يرفض الحدود التاريخية, هو إنسان روسو الحر الفرح 
الآمن الذي يتحول إلى إنسان داروين المتجهم الذي تأكله الذئاب من الحيوانات 
الطبيعية أو من البشر الطبيعيين (وقد تحوّل أخيراً إلى كلب بافلوف المسكين, 
القابع في المعملء, لا باطن له, لا يتحرك إلا بعد تلفي الإشارات البرانية). وقد 
اشرت إلى أن الاسان التارنخي تيم بالثثائية "فالانينان تعيش في التارية: 
تفضل بين المطلق والنسبي ويبحث عن المطلق خارج التاريخ, إذ أن التاريخ لا 
هات له ولق قصل ءيتانا. إلى لحظة الشكورة النى-تتحفق:فدها الفردوس الارضني 
وينتفي فيها الجدل ويتداخل فيها المطلق والنسبي ويصبح التاريخ دائرياً مثل 
الطبيعة" . وقد ربطت هذه النزعة الفردوسية اللاتاريخية بما سميته حينذاك 
«الغيبية العلمية» التي تذذعي لنفسها احتكار الحقيقة المطلقة وتنسب لنفسها 
القدرة على تحقيق الفردوس "الآن وهنا" بأشياع كل رغنات النشر:: ذلك إن 
اتلد الا لها "وأسلموا لها القياد, متبعين آخر الأساليت العلمية التي لا 
يعرفها بطبيعة الحال إلا العلماء". 


وهذه الرؤية الفردوسية العلمية رؤية "ميكانيكية بسيطة تفترض أن الإنسان كم 
مخض لا يحتلف عن الكائنات الطبيعية الاخرى ' يعكس به بشكل مباشر 
وع رد وعد تأ نهذ | الشار لسن ا على العالم الرإاسمالي يل وه 
ها في العالم الاشتراكي: خت رت كل هده العفاهيم “عن نفسها في :فكرة 
«التقدم» السريع والدائم نحو الغزد وس العلمي المتظم (اليوتونيا التكتولوجية) 
الذق تعيش :فيه الانسان: كالأطفال في اى تام مع الطبيعة وكانه ادم :فيل 


الوط ول أن مكتويب مقرزفة الكخهر وال" 


ويرى بعض المؤرخين أن العصر الحديث هو عن حق عصر نهاية التاريخ, 
فالحضارة الحديثة المرتبطة بآليات السوقء وبالعرض والطلب, هي حضارة 
مرتبطة بآليات بسيطة لا تعرف تركيبية الإنسان وتنكر مقدرته على التجاوز. فهو : 
إنسان ذو بعد واحد (يعيش في مجتمعات أحادية الخط),. وعقله عقل أداتي 0 
في التفاصيل والإجراءات, ولا يمكنه إدراك الأنماط التاريخية ولا تطوير وعيه 
التاريخي). فالسوق (والمصنع) بآلياتهما البسيطة يتطلبان إنسانا طبيعيا ماديا 
بسيطا, لا علاقة له بالإنسان الإنسان, الإنسان المركب. والمجتمعات الاستهلاكية 


التي لا تحكمها إلا آليات العرض والطلب والاستهلاك والإنتاج تزعم أنها قادرة 


على إشباع جميع رغبات الإنسان المادية والروحية من خلال مؤسساتها الإنتاجية 
والتسويقية والترفيهية 

وتلاحظ في العصر الحديك كزاثة:فيمئة البيرؤةرزاظية والتكتوفراطية والتخكم قى 
اشر من خلال المندشة الور انت والبيواوجنا الاحتفاعية بوفملناك الثر تمد 
المتخررة مين القيمة: وهذه علامة على شيوع فكرة نهاتة القارية: كما قال 
ألدوس هكسلي متهكما, واصفاً إمكانيات تكنولوجيا اليوتوبيا والفردوس الأرضي: 
"في عام 5200 سيحكم الأرض عالم جديد شجاع: مبادئه المساواة والتماثل 
والاستقرار وسيكون علم البيولوجيا العلم الأساسي في هذا العالم, سيم 
خد و آلاف من التوائم على الآلات ةا : ٠‏ ويقومون بالأعمال ˆ 

نفسها.. وعلق علس عرت ون المدكر المسلم ررس و 
التوسفة) على ذلك بقولة؛ في هذا العالم الزائة لن يوجد اناس خاطئون: قد 
يوجد بعض الأفراد المعاقين, ولكنهم لا يكونون مسئولين عن إعاقتهم, ولا 
اونا [ولذا] عتم فكيم من الالة مساطف فى عالم كهذا: لن يكو شاك 
خير ولا شر.. . ولن يكون هناك إلهام ولا مشكلات ولا شكوك ولا عصيان. هنا يتم 
الغضاء على الدراما و على الان وارك وك ضر الها 


بل إن نهاية التاريخ أصبحت لأول مرة في تاريخ البشرية إمكانية قائمة بالمعنى 
الحرفيء فالتلوث الكوني يتزايد إلى درجة تهدد الحياة على وجه الأرض» وقد 
تزاكم لدى البشر كم من الأسلحه يكفي لتدمير العالم أكثر من عشترين مرة: 
وهذه آلية تكنولوجية رائعة لإنهاء كل من التاريخ والجغرافيا بطريقة رشيدة 
بسيطة شاملة حديثة لا تسبب ألما كبيرا ولا تستغرق سوى لحظات» وهي من ثم 
تحقق حلم الإنسان العلماني الشامل بالتأله الكامل والتحكم الشامل في كل 
تيء وضمن ذلك يوم القيامة! 


ورغم مركزية فكرة نهاية التاريخ (والحلول النهائية والفردوس الأرضي واليوتوبيا 
التكنولوجية) في الفكر الغربي الحديث عامة فإن حدة الحمى الطوباوية 
المشيحانية التكنولوجية تختلف من عقيدة لأخرى. فهي خافتة مثلاًفي الفكر 
الليبرالي, ولكنها ولا شك كامنة فيه, فهو فكر يدور حول فكرة التقدم والإيمان 
بأن ما هو مجهول لابد أن يصبح معروفاً (فلا مجال للمجهول أو للغيب), الأمر 
الذي يعني تزايّد التحكم (الإمبريالي) في الواقع. إلى أن يصل الإنسان إلى قدر 
عال من المعرفة العلمية بقوانين الطبيعة, بحيث يمكن تحقيق ما يشبه السعادة 
الكاملة المحخططة: القبرفحة: أي الفردوسن الأرضن: 


وإذا كانت الحمى المشيحانية التكنولوجية خافتة في النموذج النفعي العقلاني 
الديموقراطي اللشراليء ٠‏ قهى تزداد سخونة في"الفكر العاركسي لدى حديته عن 
المجتمع الشيوعي, حيث تزول كل الحدود ويتطابق الداخل والخارج ويتحقق 
الفردونن الأرضي: وتصل السجونة إلى درجة القليان والانصهار فئ'السقاليتية 
حيث يتم إصلاح العالم بقرارات وزارية وعسكرية مادية جدلية علمية رصينة 
تظرح الحلول النهائية التي تكفل إزالة جميع العناضر المٌُقاومة للتقدم وسائر 
الانحرافات عن المسار الحتمي الواضح المؤدي إلى السعادة الكاملة وإلى 
تحفيق المجتمع الشيوعي العادل (وقد شبه احدهم نهاية التاريخ بان بوليس 


سري يطرق باب المعارضين). وفي ألمانيا النازية, كان الرايخ الثالث الترجمة 
المباشرة للعقيدة الألفية ذات الطايع المشيحاني (وكان المفترض فيه أن يستمر 
لمدة ألف عام). ففي الرايخ الثالث كان سيتم القضاء على كل آلام الشعب 
الألماني ويتم تحقيق الرخاء الأزلي, الأمر الذي كان يتطلب إزالة بضعة ملايين 
من الأطفال المعوقين والعتجزة والفجر والسلاف واليهود مغن لآ تفع لهم: 
فنهاية التاريخ تتطلب بطبيعة الحال الحل النهائي. 

النظام العالمى الجديد وما بعد الحداثة ونهاية التاريخ 

يمكن القول بان النمود ج الكامن وراء معظم ا ا الشاملة 
(النازية ‏ الماركسية - الليبرالية - الصهيونية) هو ما يُسمّى «التطو ر أحادي الخط» 
(بالإنجليزية: : يوني لينيار 1|10©21انا), أي الإيمان بأن ثمة قانونا علميا وا 
واحداً للتطور تخضع له المجتمعات والظواهر والبشرية كافة, وأن التقدم هو في 
الواقع عملية متصاعدة من الترشيد المادي؛ أي إعادة صياغة الواقع الإنساني في 
إطار الطبيعة/المادة فتُستبعد كل العناصر الكيفية والمركبة والغامضة والمحفوفة 
بالأسرار بحيث يتحول الوا إلى مادة استعمالية بسيطة ويتحول الإنسان إلى 
والإنساني بكفاءة عالية. : ل e‏ الترشيد ا والتشوية) الىئ أن 
يتحقق حلم اليوتوبيا ا حين تتم برمجة كل شيء, والتحكم في كل 
شيء, وضمن ذلك الإنسان, ظاهره وباطنه (ومن ثم يمكن استنساخه ببساطة). 
وعمليات الترشيد تاخذ شكل مراحل تفز بها كل المجتمعات البشرية (ومن هنا 
ولع الفكر الغربي بتقسيم التاريخ إلى مراحل محددة). 


وتصاعّد عمليات الترشيد على مستوى العالم هو العولمة بحيث يصبح العالم كله 
مادة استعمالية ويصبح كل البشر كائنات وظيفية أجادية البعد يكن التنبق 
يشلوكها..ونتصاعد معدلات الترشية الى أن تصل سائر المجتمعات اليشرية إلى 
نقطة تتلاقى عندها ویسود التجانس الكامل بينها, وهذا مار E‏ أبضاً «نظرية 
التلاقي» (بالإنجليزية: كونفيرجانس ثيري ۸80۲۷ ع©00ع0ع/!602). والتلاقي هو 
توحّد النماذج كلها بحيث تتيع نمطا واحدا وقانوناً عاماً واحداً هو قانون التطور 
والتقدم بحيث يصبح العالم مُكوّناً من وحدات متجانسة؛ ما يحدث في الواحدة 
يحدث في الأخرى. وقد أشار أحد المعلقين إلى أن ما يحدث الآن في العالم هو 
سقوط الماركسية وبدلا من الماركسية, مارکسیزم «Marxism‏ ظهرت 0 
السوق ماركتزم 1/31166]1507. وعبادة السوق هذه وهيمنتها على العالم بأسره, 
بشماله وجنوبه وشرقه وغربه. هي في واقع الأمر نقطة التلاقي التي تحدّث عنها 
علم الاجتماع الغربي. 


وقذفا تماكوين:فييق ,أن هتات التورشية يتودق الف تحويل الفجمع إلى حال 
الفضع : وإلى دحال الك الخديدي..ويكن و ده اا في صوره الشخص 
الحديدي, ولكننا نذهب إلى أن العالم سيحكمه إيقاع ثلائئ: المصنع (حيث ينتج 
الإنسان) ‏ والسوق (حيث يشتري ويبيع) ‏ وأماكن الترفيه (حيث يفرع ما فيه من 
طاقة وتوترات وعقد وأبعاد), أي انه إيقاع يستو كب كلأ من الإنسان الاقتصادي 
اتان الها وشن كمه ارام السيطة الطفعية خاد ال وال لا 
علاقة لها بأي تركيب إنساني. 


وحينما يسيطر هذا الإيقاع الثلاثي على العالم بأسره يظهر النظام العالمي 
الموقف المزدوج لعصر الاستنارة من التاريخ: و ھکل فن التاريخ ويؤكد 
أنه ذا غاية محددة ؤأنه يصل إلى نهايته حين تتحقق هذه الغاية, وقسم معاد 
لويجل يرف أن التاريخ لا غاية له ولا هدف. والثاران: كما سنيين: في تقديسههًا 
وفي عدائهما للتاريخ: ينكرانه. 


1- التاريخ يصل إلى نهايته عند تَحقّق غايته: فوكوياما وهنتجتون: 
أ) فوكوياما ونهاية التاريخ: 


يرى فرانسيس فوكوياما أن كا فق فل ما كين كانا يريان أن التاريخ سيصل 

إلى نهايته حينما تصل البشرية إلى شكل من أشكال المجتمع الذي يشيع 

الاحتياجات الأساسية والرئيسية للبشر, فهو عند هيجل الدولة الل اة و 
ماركس المجتمع الشيوعي. ولكن العالم بأسره قد وصل إلى ما يشبه الإجماع 

بشأن الديموقراطية الليبرالية كنظام صالح للحكم بعد أن ألحقت الهزيمة 

بالأيديولوجيات المنافسة. وهذا يعود إلى أن الديموقراطية الليبرالية خالية من 

تلك التناقضات الأساسية الداخلية التي شابت أشكال الحكم السابقة. 


ويستخدم فوكوياما نموذج العلوم الطبيعية (المادية) لتفسير التاريخ. فالعلوم 
الطبيعية الحديثة تمثل النشاط الاجتماعي المهم الوحيد الذي يجمع الناس على 
أنه يتسم بالنمو والتراكم والغائية. ومن ثم يقرر فوكوياما أن منطق العلوم 
الطبيعية الحديثة ينذة كأنه يفرض على العالم (الطبيعة والإنسان) تطوراً شاملاً 
تكه ضورب الراسهالية والسوق الجن أي أن ما تمكن ستمسة :<الراسمالية 
العلمية», الممثل الوحيد والحقيقي للمبدأ الطبيعي/المادي الواحد. قد حلت محل 
ما كان يسمّى «الاشتراكية العلمية», التي كانت تدّعي لنفسها شرف تمثيل 
المبداً الطبيعي. وبذاء تحوّل الإنسان في الشرق والغرب إلى الإنسان الاقتصادي 
(المادي) الذي يمكنه إدارة حياته على اسن علمنة رده 
ولكن يدق أن فوكوياماء بعد أن استخدم نموذج العلوم الطبيعية/المادية بهذه 
السوقية والفجاجة, وبعد ان اكد اسبقية المادة على الإنسان بشكل مطلق, 
يحاول أن يراجع نفسه ويقرر أن يُدخل ضا إنسانياً غير مادي (وهذا نمط 
متكون فى الأيديولوجيات المادية العلمانية كافة. فهي لا تستطيع أن تواجه 
وحشية ماديتها, ومن هنا فإنها تدخل مُحسّنات روحية معرفية). والعنصر الإنساني 
غير المادي الذي يدخله فوكوياما هو سعي البشر إلى نيل الاعتراف بقدرهم أو 
الاعتراف بقدر الأشخاص 1 الأشياء أو المبادئ التي يعتقدون أن لها قدراً كبيراً 
(وهو ما يسمّى «عزة النفس»). والديموقراطية الليبرالية ستحقق كل ما يريده 
الإنسان على المستويين الاقتصادي (المادي) والإنساني (غير المادي). ولكن رغم 
كل هذه المحسنات, نجد أن فوكوياما يثير الشكوك حول إمكان أن يؤدي التطور 
التاريخي العلمي إلى سعادة الإنسان, فالتآثير النهائي لهذا التطور على سعادة 
السو امن عاقض. .بل إن قو كونافا يووةه قد من الاستحيتان: عبارة من كتايات 
كوحيف (مقيسر هدل الدى بعتم عليه فو افا کول فيها "إن احنقاء الإنسان 
بانتهاء التاريخ ليس بكارثة كونية [طبيعية/مادية]. فالعالم الطبيعي [المادي] 


سيبقى كما كان عليه منذ البداية. ولا هو بكارثة بيولوجية, فالإنسان سيبقى حياً 
كالحيوانات نةا مع الطبيعة/المادة" . أما ما سيختفي, فهو الإنسان بمعناه 
الشات :والإسنان تمعتاه الشائع أمر حضارق تاريخي خركب لا هتم نه 
الماذيون الطبيفيوق كثيرا. 


إن إعلان فوكوياما نهاية الثاريخ هو إغلان نهاية الإنسان وانتصار 
الطبيعة/المادة, أ الموضدء اللا ساني) على الداف الا وا 
العالم بأسره إلى كيان خاضع للقوانين الواحدية المادية (التي تجسدها الحضارة 
الغربية) التي لا تُفدّق بين الإنسان والأشياء والحبوان والني تُحَوّل العالم باشره 
إلى مادة استعمالية, فنهاية التاريخ هي في واقع الأمر نهاية التاريخ الإنساني 
وبداية التاريخ الطبيعي. 


أشاز تعض المخللين السياشيين إلى أن اظروحة هشحتون هي فكسن اطروحة 
فوكويافا. فنيتها بعلن الا ول تضاغة الصراع بين الخضارات لن الثاني انتهاء 
الجدل والتدافع والتاريخ. والأمر هو بالفعل كذلك لو قنعنا بالمستوى التحليلي 
السباسي :وينقل الأفكارء آما إذا تعمقنا.وحاولنا الوصول. إلى الميسوق المعرفئ 
فإننا ستجد أن الأفر مختلف تماما 


بيد هنتنجتون بتأكيد أن دور الدولة القومية كفاعل أساسي في الصراعات 
الدولية قد تراجّع (ولم يختف كليةً). وظهر بذلا من ذلك الصراع بين الحضارات 
والثوابت الحضارية. وقد نشب هذا الصراع نتيجة دخول الحضارات غير الغربية 
كعناصر فاعلة في صياغة التاريخ, أي أن الغرب لم يعد القوة الوحيدة في هذه 
العملية. فالصراع ليس حتميا وإنما هو نتيجة دخو لاعبين جدد! 


واستخدام هنتنجتون لكلمة «حضارة» يعادل تقريباً استخدام كلمة «معرفي» 
عندنا. فلكل حضارة حسب رؤية هنتنجتون روه للكون تدور حول العلاقة بين 
الإنسان والإله (الفرد والمجتمع 5 الجزء والكل), > وتؤسشس على هذه الرؤية للكون 
منظومات معرفية وأخلاقية تحدد تراتب المسئوليات والحقوق (المساواة 
والسلطة ‏ الفرد والأسرة ‏ المواطن والدولة ‏ الصراع والاتساق). هذه الرؤية 
للكون أمر متجذر في البشر عبر قرون طويلة ولا يمكن أن يُمِحَى أثرها في 5 
سنوات ت قليلة. وما يراه اهل حضارة معينة أمرا اساسيا قد يراه اخرون هامشيا. 
ويؤكد هنتنجتون أن أساس اختلاف الحضارات هو التاريخ واللغة والحضارة 
والتقالقد::ولكن أهم العتاصن طرا هنو الدين ‏ (نلاحظ نكل جاتن أن ظريقة 
هنتنجتون في التصنيف ليست جيدة, فهو يورد عناصر متداخلة مثل التقاليد 
والتاريخ بإعتبارها ا تمام الاستقلال, كما أنه يذكر العناصر بشكل 
للدين). ر وا حضارياً في الغالم هو في واقع الأمر صراع ديني. وبعد 
أن لور هنتنجتون أطروحته بهذا الشكل (الحضارة. الغربية مقابل الحضارات غير 
الغربية) عطي انظياعا يأن'ثمة.تنوعا حضاريا هائلاً في العالم (ومن هنا حديته عن 
الحضارة الغربية الأرثوذكسية مقابل البروتستانتية والكاثوليكية, والحضارة 


الكو و وة و العف رة ا اف الى تزف مها بها ها وا من 
التعاون في اكتساب القوة والثروة). 


ولكننا لو دققنا النظر لوجدنا أن التعددية التي يطرحها هنتنجتون واهية زائفة إذ 
لا فالخل وها فالعالم د قفتم الى قسن اندون: الغرب من ناحية 
وبقية العالم من ناحية أخرى (أو كما يقولون بالإنجليزية: ذا ويست أند ذا رست 

«(the West and the rest‏ ولوجدنا أن العالم بأسره يتحرك في واقع الأمر نحو 
الغرب (تماماً مثلما بشر فوكوياما). وسنكتشف أن كلمة «الغرب» تعني في واقع 
الأمر «الحداثة»,. فثمة ترادذف بين هاتين الكلمتين عند هنتنجتون (وهناك كلمات 
أخرى مثل «السوق الحرة» و«الديموقراطية» و«الفردية» تؤكد هذا الترادف). 
أ و كما يقول هنتنجتون "إن الحضارة الغربية حديثة وغربية ', أي أن التحديث هو 
التغريب, ومن ثم فإن "من يود أن يُحدَّث فليُغرّب" . وهو يقتبس باستحسان بالغ 
كلمات نايبول (الكاتب الجامايكي الذي تخصّص في تأليه الغرب تصرح العام 
الثالث؛ ومنه وطنه الأم, الهند كما تخصّص في الهجوم على الإسلام): "إن . 
الخضارة الكر فة هن الحضادة العالمية الى ناشت كل النافن ومفتى ۳ أن 
الحضارة الغربية حالة طبيعية. صفة لصيقة بطبيعة الإنسان, وهن ينحرف عنها 
فهو إنسان:غير طبيغي وشاذ! وهذا يعني أن التازيخ ينيع مارا واحدا وان 
هتحتو يؤمن بالتجوذع اخادى: الخظ .رغم كل حديته عن التعدذية والصراع: 


ويتضخ هذا الإيمان بالنفوذع أحادي الخط في الأمثلة التي يسوقها فى مقالة: فهو 
كوا اكتشف, أثناء مقابلة له مع رئيس جمهورية المكسيك؛ , أن هذا الأخير يود 
بجعا تسق يركب NSN‏ هرقا ول جلك حون إلا أن ل 
عن إعجابه العميق بعملية التطبيع هذه, التي ستجعل المكسيك متسقة مع 
قوانين: الطفعة :وامريكا الشمالية: وفع إنخرافها عن المتراط الفيتقهم هذه 
الايهانبالمستقر ولكن ريس جمهوريه المكسيكة هذا الدى سرف | مور 
السناسة: يحدره هن الانصباج :عن ف اهارن روفو :لا يمكن أن تقول ذلك 
علا اذ أن السهد الرئيس يعرف أن.جماهير الشعب تعمسك بالخصوصية 
والأضالة ولا ندرك كما بيد رك هو وکا يدرك چون بظبيغة الخال أن 
الخصوصية زخرفة يمكن الاستغناء عنها, وأن الهوية إضافة لا مبرر لها. ولحل هذه 
الإشكالية لان هن الحديت عن الخصوصية والاصالة:ذرا للرماد في الغيون مع 
الاسستمرار فئ عمليات التحديث والتغريب والتطبيع. وهذا ما فعله Jol‏ رئيس 
جمهورية تركياء هذا الذي يؤمن بالتحديث كتغريب وتطبيع؛ ومع هذا أدى فريضة 
الح إلى كه 


وء هم انظال يحون .رخال يفون بان الخضارة الغربية خصارة عالمنة 
تناست كل النامن .في كل رمان ومكان: ولذا قبطلة الافاسي هو أتاتورك الدى 
قام بأشمل و شرع عملية تحديث وتغريب (انطلاقاً من إيمانه بضرورة التخلص 
فن الهنويةوالخصورصية والقاضي) حتى بصل بمحتفعه إلى الخالة القيربية 
الطبيعية المادية الحدينةء وهي حالة. على كل د شيصل: الها الفحتمة فى نهانة 
الأمر. شاء أم أبى, من خلال قوانين التقدم التاريخية الطبيعية العلمية الحتمية. 


ين لي سم ا ا ال وي E‏ 
للحضارة القربية؟: بعلن هتتتجتون آن قيم الحضارة الغربية في الدبموقراطية 
والاقتصاد الحر وفصل الدين عن الدولة والليبرالية والدستورية وحقوق الإنسان. 
وقي الواقع: قان ها يود هنتنجتون. أن يقوله هو أن.الأساس الديني الثانت 
للحضارة الغربية هو فصل الدين عن الدولة (وهو يُظهر هنا مرة أخرى عدم 
متقدذرته على التصتيف الذكنئ والترتيث الدال: ولكن .ما همتا ها هو أن التمودخ 
الفكري كامن وواضح). ولابد أن إعجابه اناتور ك ينبع من هذا الإيمان الحار 
بالعلمانية, ولیس من قبيل الصدفة أن يقتبس كلمات المستشرق الأفريكى 
اليهودي العنصري برنارد لويس حين يتحدث عن نشوب ثورة من جانب الحضارة 
غير الغربية "ضد التراث اليهودي/المسيحي وضد حاضرنا العلماني وضد 

الخاضر مهو العلهافة, أما الوم واا ا أن ها ا E‏ 
والعلماني والإمبريالي التوسعي (يفترض فؤاد عجمي هذا التراذف في مقاله 
الذي رد به في مجلة الشئون الخارجية على هنتنجتون, فهو يتحدث عن عمليات 
العلمنة في الهند:وتركيا باعتبارها عمليات تغريت وتحديت). والواقع أن مفهوم 
الدولة الممزقة أو المتمزقة (بالإنجليزية: تورن ستيت 5186 ))0۲١‏ الذي يستخدمه 
هنتتجتون يفترض هذا الترادف::فهى دولة مفرقة بين الحديث والغريي والعلماني 
من جهة؛ وبين تراثها وهويتها وقيمها من جهة اخرى. 


ثمة ثنائية حادة واستقطاب متطرف في عالم هنتنجتون بين الأنا الغربي (الحديث 
العلماني) من جهة, والآخر (غير الغربي غير الحديث غير العلماني) من جهة 
أخرى, وهي ثنائية لابد أن تُمحى, وهذا هو في واقع الأمر صراع الحضارات. أي 
صراع الحضارة الغربية الحديثة العلمانية ضد E‏ الأخرى. وهي نفس 
الثنائية الكامنة في عالم فوكوياما وفؤاد عجمي 


ولكن نقطة الاختلاف الأساسية بين الثلاثة تكمن في الاختلاف حول سرعة 
الوصول, ففوكوياما زادت حرارته المشيحانية فتَعجّل وأعلن أننا قد "وصلنا" 
و"عدنا" ولذا فهو بعلن نهاية الأآخر وانتصار الذات ونهاية التاريخ وبداية 
الفرودوسن الارصئ: .بينما یری فؤاد عجمي أننا قد بدأنا كلنا نستحث الخطى 
ولكننا لم نصل بعد. أما هنتنجتون فهو أقل تفاؤلاً من كليهماء فهو ىرق أن الطرويق 
إلى النهاية الفردوسية الطبيعية في لحظة الوصول ليست بهذه البساطة. وحتى 
ضح وجهة نظره, فإنه يشير إلى تلك الأيام الجميلة حينما كان الغرب يهيمن 
0 المؤسسات الستاسعة والأمنية الدولية والاقتصادية ثم تغبّر الأمر بعد ذلك إذ 
ظهر لأول مرة بعد إعلان حقوق الإنسان (وهو إعلان علماني تماما يستند إلى 
فكرة القانون الطبيعي) دول لا تؤمن لا بالتراث المسيحي/اليهودي (أي تراث 
الحضارة الغربية) ولا بالقانون الطبيعي (التحديث على الطريقة الغربية 
والعلمانية). وقد زادت هذه الدول عددآ واضصحت الان في المقدمة. وهذه الدول 
التي لا تنضوي تحت المنظومة الغربية لا تحث الخطى نحو النهاية الموعودة 
(والاستسلام للآخر لمحو الثنائية) إذ أن بعضها بدأ (على حد قول جورج ويجيل 
الذي يقتبس هنتنجتون كلماته) يتراجع عن عمليات العلمنة والتغريب في العالم 
وبندات تقاوم, بل ق قد تتحالف مع بعضها ضد الفردوس الأرضي ونهاية التاريخ 
وحالة الطبيعة. ويَعَد هذا الا الحقيقة الاجتماعية الأساسية في الحياة في 


نهاية القرن العشرين. والدين (كما قال هنتنجتون) اسايق الهوية والخصوصية 
الحضارية التي تتجاوز الحدود القومية وتُوحّد الحضارات, فالصراع ليس صراعاً 
بين حضارات (لكل قيمتها وقيمها) وإنما هو صراع بين منظومة قيمية غربية 
علمانية تدور في إطار المرجعية المادية وتستند إلى فكرة القانون الطبيعي 
(المادي) بكل ما يتضمنه ذلك من إنهاء للتاريخ والإنسان والهوية من جهة: ومن 

جهة احرف كل م ريقاوم ذلك EO‏ أن الاسان لشن :محرد مادة 
وة هي الصلة الحقيقية بين الإسلام والكنفوشيوسية). ولكن هنتنجتون موقن 
قافا أن ذلك صراع مؤقت, . فثمة نقطة اتناسسية واحدة يتحه نحوها العالم 
فيتحقق فيها القانون الطبيعي (والعقل الكلي الغربي: الطبيعي/الفادي الحديت)؛ 
نقظة انتصار الخضارة الغربية الحذيثة الطبيعية/المادية العلمانية: وهي نقظة 
ول النها ل 


وتقيق ستسحتون سان الخضارة الغرية باعتازها حال الطبيعة ام مقر الخو 
فمن اوم خالة الطبيفة لان من غريمه تطبيعة الخال ووضعه على السار 
الطبيعي. ذهو النسار الوحيذ. والصضحيح: الأشر الى نتطلب طيغ اناد بض 
الاجراءات الطبيعية غير السارة وطرح: بعض.الحلول الطبيفية الجذزية النهائية 
مل اسقاط الحكومات القومية (الثي نتفسك ناداب خصوضية زائفة) ورك 
الغواصم المقاومة (التي تدافع عن قيم لا جدوى لها مثل الكرامة والعزة الوطنية) 
اقتاج المدن والفرى الساضية .التي اوه قانون الطلبيعه والتطون ار ا 


2- التاريخ لا هدف له ولا غاية: ما بعد الحداثة: 


ما بعد الحداثة هي الرؤية الفلسفية التي أجرزت مؤخراً شيوعاً لا نظير له في 
القالم الغربي: زفي روية'تنظلق .من عدو أطروخات فلشقيه احا 
ومصطلحات صاخبة رنانة (تتغيّر بمعدل مرة كل أسبوع تقريباً) كلها تؤكد غياب 
المرجعيات وتآكل الذات وفقدانها حدودهاء وتاكل الموضوع وفقدانه حدوده, 
وهيمنة. الننسبية المعرقنة الاخلاقية: ومن ثم استحالة الوضول إلى فكرة الكل: 
سواء كانت هي فكرة الإله أو الأخلاق المطلقة أو الطبيعة البشرية (أساس 
الأنطولوجيا الغربية ) در فلسفة ما بعد الحداثة قمة الثؤرة ضد الوبحلية: وف 
تبلور للاتجاه الفلسفي الغربي المعادي للفلسفة). ولكن هذا يعني في واقع الأمر 
ا تاعا ةل ر اق الفلكة الى بقوع الإنسان من خلالها بمراكمة: الفعدى 
والإنجازات, ويظهر ما سماه .أحدهم «ذاكرة الكلمات المتقاطعة», أي معلومات 
اة لا مريظها راظ ها الإحساشن بان في الحخاضو الارلي ر مرا 
ماض ولا مستقبل, تجارب دائمة بلا عمق ولا معنى. ويتحول التاريخ إلى مجرد 
لحظات جامدة, وزمن مسطح لا عمق له. ملتف حول نفسه لا قسمات له ولا 
مكدى . 


امن الا فر اليا وي اال تسيو ا وف ا تهنا وك اد 
والموضوع والإنسان والأشياء, ولكنه تزامن دون استمرار, فثمة انقطاع كامل. 
وكن ها حت إنضا ها قر الحدانة عن إخلال القصيي الصنيزة ارالك اة 
الذاتية) محل القصة الكبيرة (أو الشاملة أو الكلية). أي أن الإنسان غير قادر على 
الوصول إلى رؤية تاريخية شاملة تضم البشر كافة ولكنه قادر على خوض تجارب 


جزئية يمكنه أن يقصها بدرجات متفاوتة من النجاح والفشل, ولكنها لا ترقى البتة 
إلى مستوى تاريخ عام للبشرء فليست لها أية شرعية خارج نطاق تجربته. 


وقد لا تطرح رؤية ما بعد الحداثة نماذج خطية تطورية أو حلولاً نهائية, وقد لا 
تبشر بالفردوس الأرضي أو باليوتوبيا التكنولوجية التكنوقراطية, ولكنها هي 
الأخرى إعلان لنهاية التاريخ ونهاية الإنسان ككائن مركب اجتماعي قادر على 
الاختيار الأخلاقي الحر, ليحل محله إنسان ذو بُعد واحد يدور في إطار المرجعية 
الكامنة أو دون أية مرجعيات, فالإنسان يعيش منكفئاً إما على ذاته الطبيعية التي 
لا عاف لها ها هو خارجهاء فهن مز عة نفسها, أو على كلبات: لاانسانية :مكرذة 
لا علاقة لها بالإنسان كما نعرفه. وهذا الإنسان لا ذاكرة له فهو يعيش في اللحظة 
دائماء في قصته الصغرى. ولذا لخص أحدهم ما بعد الحداثة بأنها نسيان نشط 
للذاكرة التاريخية. وهي طريقة متضخمة متورمة للقول بنهاية التاريخ. ويمكننا 
القول بأنه إذا كان فوكوياما قد اكتشف نهاية التاريخ فإن ما بعد الحداثة تقوم 


ما علاقة نهاية التاريخ وصراع الحضارات وما بعد الحداثة بواقعنا 
وبالنظام العالمي الجديد؟ 


إن كل آليات الإغواء التي يستخدمها النظام العالمي الجديد تصب في هدف واحد 
أو حل نهائي واحد هو ضرورة ضرب الخصوصيات القومية والمرجعيات الأخلاقية 
استهلاكية: لا تكف عن الإنتاخ .والاستهلاك دون أية كساؤلات. ومن هنا تظهر اة 
التاريخ كمفهوم أساسي, فالنظام العالمي الجديد لا يشير إلا للحظة الراهنة 
عات ا ا ا السلا ماص ليم وان کان لهم 
قاض فهو لشو همها فكل شىء حدية:طارزخ: مثل صفح ة الول الييصاء (باللانينية: 
تابيولا رازا ۲۵58 4الاطها). داخل هذا الإطار يصبح الإنسان إنساناً طبيعياً أحادي 
التعد لا عمق له ولا ذاكرة ولا قيم, يبدأ دائماً فر بقطة الضفر ضري ا 
يعيش في عالم بلا دنس ولا خطيئة ولا حياة, عالم مفسول في الرشد المادي 


0 و ا و ويس هوه مھا وها كل 
الهويات, وليس منظومة قيمية بعينها وإنما فكرة القيمة نفسهاء و 

بشرياً بعينه وإنما فكرة الإنسان المطلق نفسهاء الإنسان ككيان 0 
رده إلى ما هو أدنى منه. لقد اختفت المرجعية, أية مرجعية, وظهر عالم لا 

لهم ولا هدف, لا يمكتهم التواضل أو الانتماء لوظن أو أسرة: كل قرد جر 
منعزلة أو قصة صغيرة, فيظهر إنسان استهلاكي أحادي البُعد يُحدّد أهدافه كل 
بوم وتر ويك بعد إشعا ر قصير ا من الإعلانات والإعلام س إنسان عالم 
الاستهلاكية العالمية الذي ينتج بكفاءة ويستهلك بكفاءة ويُعظم لذته بكفاءة 
حيبي ما أنه من إنتسارات وانفاظ] هذا هو الحل"التهاتي في عضر التسوية 


الى خل محل الكل الهاي لعصر الفا وت ذل فى الأنادة .مق الخارج يظيق 
التفكيك من الداخل. 


إن ما بعد الحداثة, فى واقع الأمر, هي الإطار المعرفي الكامن وراء النظام 
العالمي الجديد, فهى رؤية تنكر المركز والمرجعية. وترفض أن تعطى التاريخ أي 
ل ل 0 

وثنكر الإنسان رعضر ها بعد الإنسان). فالعالم حسب هذه الرؤية يفتقر 0 
المركزء, فكل الأمور مادية, وكل الأمور متساوية, وكل الأمور نلسبية؛ فهو عالم 
في حالة سيولة كاملة (تضافا مثل التناص ۷اا اا×6] حين يحيلك نص إلى نص 
قبله ونص بعده: فيختفي المعنى وتختفي الحدود والهوية والمسئولية). وكما 
يقول فريدريك جيمسون, الناقد الأمريكي الماركسيء إن روح ما بعد الحداثة 
تعر عن روح برأسمالية فصر الغ ر كات متعدذة القومفات حيبت قام رابين المال 
(هذا الشيء المجرد المتحرك الذي لا يكترث بالحدود أو الزمان أو المكان) 
بإلغاء كل الخصوصيات, كما ألغى الذات المتماسكة التى يتحد فيها التاريخ 
والعمق والذاتية. وحلت القيمة التبادلية العامة محل القيمة الأصيلة للأشياء. 


ونجن نقبل بتحليل جيمسون لفكر ما بعد الحداثة وإن كنا نستبدل بكلمة 
«رأسمالية» عبارة «علمانية شاملة». والحديث عن القيمة التبادلية العامة التي 
ثلغي الخصوصيات ليس, فى واقع الأمر, حديثاً عن اشن المال باعتبارة شاا 
اقتصادياً وإنما عن راس المال باعتباره الية ذات بعد معرفي تؤدي إلى تفكيك 
وهدم كل ما هو فريد وخاص وعميقي ومقدّس ومحمل بالأسرار. ومن ثم فهي 
آلية معادية للإنسان لأنها معادية لكل من التاريخ والحضارة: إذ أن التاريخ 
والخضارة كما اتملفنات هما عضدر التفرة الاسناني: وراش المال هنا الية دفع 
الإنسان من عالم الحضارة والتاريخ المركب إلى عالم الطبيعة الأحادي 
البسيطء هو آلية سيادة القانون الطبيعى المادي الواحدي, فهو أهم آليات نزع 
القداسة عن الإنسان. ولكنه ليس الآلية الوحيدة, إذ توجَد آليات أخرى أعتقد أن 
من أهمها (فى عصر ما بعد الحداثة) الإباحية وصضفاعة اللذة المتمثلة فى هوليود 


ا 


ويمكننا الآن أن نعود مره أخرى إلى :موضوع العام التاريخ إلغاء الإنسان: 

ق ١‏ التاريخ إلى نهايته؛ , ننتهي الضراعغ:وتختفي كل المتكقات e‏ كل 
النتوءات, ويظهر بشر ذوو ب بعد ا وتختفى الذاتية والعمق والحضارة والإنسان, 
عالم هوت الإنتمان بعد أن رمات الإله. وهكذا: ورقم اختلاف المتظلقات: تتفق 
النتائج. والنظام العالمي الجديد, بهذا المعنى, نظام معاد للإنسان ومعاد ل 
وهو عداء نابع من العداء الذي يحس به ذوو الاتجاه الطبيعي/ إلمادي نحو کل 
الظواهر المركبة بكل ما تحوي من قداسة او اسرارء وهو ايضا نايع من رغبتهم 
العارمة في فرض الواحدية المادية وفي تسوية الإنسان بما حوله, حتى يذوب 
في الطبيعة/المادة ويختفي ككيان مركب مستقل. 


ومجاؤلة العوية:هذة قشر سنت ا تضاف خطاب اليظام العالمي :الخد 


بالاعتدال الشديد, بل نجده "ثورياً" أحياناً حين يرفض مركزية الغرب وينادي . 
بالمساواة. ولكن المساواة في هذا السياق هي في واقع الأمر تسوية (وليست 

فساواة) ورفض لكل الخصوصبات والمركزيات: والمطلقات: على أن يصبع 
الجميع (ومنهم الغرب) مادة استعمالية, ولذا يحلو لي أن أقارن النظام العالمي 
الجديد بالآلة الضخمة التي تدور بكفاءة فتفرم الجميع, ٠‏ ومنهم اصحابهاء رغم انهم 
يستفيدون منها ويوظفون العالم من خلالها لصالحهم (فهى تشبه فرانكنشتاين 
من بعض الوجوه). 


وفي وسط هذه السيولة يظل الغرب صلباً. فهو المطلق العلماني الشامل 
الجديد, النموذج الذي يُحتذى, ولذا فرغم حالة العولمة السائلة الشاملة, يظل 
الغرب فرك العالم. ال فر الذي يعظيه حفوفا مطلعة وقدرا هن الصلابة, كما أنه 
في حالة النسبية الشاملة السائلة ومع اختفاء الحقائق المطلقة فإن الغرب 
بأسلحيه واجهزنه الإعلامية يضح هو مركز الغالم الذي لا مركو له. ولكته مخ هذا 
يظل فكتبتا وراء آليات ۽ الإغواء وخطاب السيولة والنسبية والتعددية. وبهذا 
المعنى. يمكن القول بان النظام الغالفي الجدية هو |فبريالية عضر ها بعد 
الحداثة, إذ يجد الإنسان نفسه في عالم بلا تاريخ تتفكك فيه علاقة الدال 
بالمدلول وينزلق فيه الإنسان من الخصوصية الإنسانية والتاريخية إلى عالم 
الطبيعة/المادة تحيط به به إمبريالية شرسة لا تُسممي نفسها «إمبريالية» وإنما 
«النظام العالمي الجديد». 


الفردوس الأرضى 
حال الدنيا عند نهاية التاريخ. وهو الطوبيا (اليوتوبيا) عند علي عزت بيجوفيتش, 
وهي لحظة نماذجية وتعبير عن النزوع الجنيني (انظر: «نهاية التاريخ»). 


العلمانية الشاملة من التحديث والحداثة إلى ما بعد الحداثة: تاريخ 
لا يمكن كتابة تاريخ بدون نموذج (في الواقع لا يمكن. يدون تموذح كتثابة أى شی 
سوى قائمة المشتريات من البقال). ونحن تُميّز بين المتتالية المثالية المُفترّضة 
والمتتالية الفعلية المتحققة. والمتتالية المثالية العلمانية التحديثية المُفترضة تدور 
في إظار الواحدية المادية: وكان المفروض أن تؤدي حلقاتها إلى نهاية سعيدة 
سيطرة الانسان على الطبيعة وعلى نفسيه وتاكيد مركزيته المطلفة في الكوث 
(الاستنارة المضيئة والعقلانية المادية). ولكن هذه المتتالية كانت تحوي داخلها 
تناقضات النظم الواحدية المادية (تأليه الإنسان وتأليه الطبيعة في الوقت نفسه 
الذات - الإنسانية مقابل المؤضوع الطبيعي المادي - الكل مقابل الجزء ‏ التجاوز 
مقابل الإذعان والتكيف ‏ المعنى والثبات مقابل الحركة التي لا معنى لها). وأثناء 
عملية التحقق التاريخي, عبّرت هذه التناقضات تدريجياً عن نفسهاء وأدركها 
الإنسان الغربي ثم خسمت: في تهابة الأمر وفي التخليل الأخير: لضالح العتصر 


الثاني في الثنائية, وبدلً من انتصار الإنسان, تم تفكيكه ورَدّه إلى المبدأ المادي 
الواحد (الاستنارة المظلمة واللاعقلانية المادية). وتم الانتقال من رؤى التحديث 
(البطولية) إلى واقع الحداثة (العبثي), ثم استقر المطاف عند عالم ما بعد 
الحداثة (البرجماتي). ورغم أن التدرج يتم عبر ثلاث حلقات إلا أننا نتحدث في 
الواقع عن مرخلتين اثنتين: التحديث:(والحذانة) مقابل ما :بعد الحداتة لأن المرعلة 
ألا تة كانت قضيرة خد ولم تكن شون مرجلة انثقالية بين الاولى :والثانية نحن 
نرى أن اللحظة الفارقة كانت في الستينيات, ولذا فنحن نحدد عام 1965 باعتباره 
عام انها ارد ا لى ويزاية ال لالا 


والفرق الاساسي بين المرحلتين ان الاولى تتميز بوجود مركز واحد أو مركزين 
فتضارعين. الإنسان. والطبيغة) ولذا فهي صلبة. آما النانية تمر تتعدد فرط 
في المراكز أو بعدم وجود مركز فهي سائلة. ولنا أن نلاحظ وجود مجموعة من 
الثنائيات الفرعية (الإنتاج مقابل الاستهلاك ‏ المنفعة [البرانية] مقابل اللذة 
[العحسدية] التحكم والررجاء مقابل الانفلات وال شناع الاسر الراك مال 
اليد والانهاف: الدولة ال الوا دوقي نا ات فو ناننة الضلب 
والسائل : فالإنتاء والمتقعة والتحكم والإرحاء والتراكم والدولة تفترض و جود 
تركو للكون رسا اوا اي أنها بعتي عن العقادنية اناو اغراف 
الثاني (الاستهلاك واللذة والانفلات والإشباع المباشر والتبديد والسوق) فيفترض 
لخدام الود وات الم كن ومن ى مساوق كل الا ناء وتحتفي الاب الا 
لحل ميا بس وله مله اا ا جحلها المادية العديده: 
و اللاب القادية لتحل خلب اللا غلاب الاد 


وقد لاحظنا أن العلوم الإنسانية الغربية تتناول الواقع الغربي وكأنه مجموعة 
ظواهر مستقلة, لها توارية مستقلة, كما انها 'تخلط بين المشروع الإصلاحي 
امال من جه و لات الا ري المتحدى رالشة الى تحققت) من جهة 
أخرئء وستحاول في هذا الذراسة أن نشتتخدم نفوذجا تخليلياً واجدا لن 
الاستمرار والانقطاع في تاريخ الحضارة الغربية الحديثة, وأن ثمة وحدة فضفاضة 
وزاء كل الظواهر المتتوعة: أي أنها وجدة لا تحت التنوع: وامكتهرارية لاحت 
الانقطاع والتحولات النوعية. 


وفي تصوّرنا أن تقسيم تاريخ الحضارة الغربية الحديثة الذي نقترحه له قيمة 
تفسيرية تحليلية عالية. ومع هذا يتعيّن علينا أن نلاحظ ما يلي: 


1 حر رك ثمامآ أن الخلواهن اناوه كل نوها وو ها :ل يمكن 
اختزالها بساظة إلى مرزحلتين: وان التقسيمات الثنائية بسيطة ومغرية. ورغم أننا 
قسمنا تاريخ الحضارة الغربية (العلمانية) الحديثة الى قسمين اثنين: (مرحلة 
التحديث الصلبة التقشفية ومرحلة ما بعد الحداثة السائلة الفردوسية) فإننا ندرك 
تماماً أن تقسيماتنا في إستراتيجية تفسيربة وحسب» ولیس لها ی وجود مادي. 
فهي ليست "إنعكاساً مباشرا" للواقع ا الماديء وإنما تعبير عن نموذج 
تفسيري ف وتخلبلي:ترى تحن أن له قيمية فة وتصان ديه U‏ 
أننا نقاوم تنشو انهو ينا التفسيري, وندرك أنه لابد أن ينطوي على قدر من 
تبسيط للواقع. 


2دفوخلة التحويت التقشتفية يمك ان فم دور ها الى غدة سراعل: 


|) مزخلة التراكم (الرأسمالي الاميريالي) الآأولنى: من عضر الاكتشافات جت 
اندلاع الثورة الصناعية والفرنسية ونجاحها مع منتصف القرن التاسع عشر. وقد 
وصلت هذه المرحلة إلى ذروتها في نهاية القرنء وهي مرحلة التحديث وعصر 
المادية البطولي, والفلسفة العقلانية المادية والمادية القديمة. 


ب) مرحلة التراكم (الرأسمالي الإمبريالي) الثانية: من نهاية القرن التاسع عشر 
حتى منتصف الستينيات, وهي مرحلة الحداثة العبثية وبداية ظهور اللاعقلانية 
المادية والمادية الجديدة. 


3 - مرحلة ما بعد الحداثة الاستهلاكية الفردوسية (البرجماتية) واللاعقلانية المادية 
والمادية الجديدة. هي مرحلة لا تزال في بدايتها ولم تتحدد ملامحها بعد وقد 
درسناها لا في ذاتها وإنما وضعناها مقابل المرحلة الأولى. 


4ت لاب من التنيه على أن المزجلة الثائية كاضة تماما في المرخلة الأولق: 
فالتقشف العاجل كان يتم باسم الاستهلاك الأجل, والقمع كان يتم باسم اللذة 
الموعودة والإشباع في المستقبلء أي أن الانفتاح الاستهلاكي كان حتمية كامنة 
في كل النظم المادية مهما بلغت من تقشف, وثمة حتمية للسيولة الفردوسية 
بعد مرحلة الصلابة البطولية. 


5 تم اختيار عام 1965 لا لأن شيئاً محدداً ملموساً حدث فيه, وإنما لأنه في 

منتصف الستينيات. ولا يمكن تحديد تاريخ الظواهر الحضارية بالإشارة إلى يوم 
بعينه أو عام بعينه فهي تتطور بشكل يتجاوز مثل هذل التحديد الدقيق. ومع هذا 

بيظل.عام 1965 اختياراً مناسباً في تصورنا: نقطة تركر تقع داخل متصل طويل: 


وقى:قوضنا لات كل من المرعلنين :روكذ لمر اال قافا ان 
ا مختلفة .وحن لا سطي اله ف لمجال على حساب ال ووا دا 
نرى .أن كل المخالات تفاعل فيا بينهاء وغني عن الذكر أن المجالات تتداخل 
(ومن هنا التكرار أحيانا. وکل مجال ينقسم إلى قسمين: التحديث والحداثة 


وبإمكان القارئ أن يقرأ هذه الدراسة بطريقتين: 

أ) طريقة مقارنة: أن يقرأ القارئ كل ما ورد عن المجال الاقتصادي (على سبيل 
المثال) فيقرأ الجزأ (أ) ثم الجزء (ب) ثم ينتقل بعد ذلك إلى المجال الذي يليه 
(وهفذه. هي الطريقة التئ.كثينا بها الدراتسة): 


ب) طريقة تكاملية: أن يقرأ العنصر (أ) في كل المجالات ثم يقرأ العنصر (ب). 
أولاً: المجال الاقتصادي: 


ا( الإنتاج والزيادة المطردة للإنتاج هو الهدف النهائي من الوجود في الكون؛ وما 
يُحرّكَ المُنتج هو المنفعة, ولذا فلابد من عملية قمع, فلو حرّكته اللذة لكانت 
كارثة, والإنسان مُنتح أكثر من كونه مُستهلكا, واجبه الإنتاج مانا الاستهلاك, 
ولذا تسود في بداية هذه المرحلة أخلاقيات العمل البروتستانتية ويظهر الإنسان 
الاقتصادي في الدول الرأسمالية وهو نفسه الإنسان الاشتراكي (بطل الإنتاج) في 

الدول الاشتراكية. وكلاهما تتحدد مكانته في المجتمع في إطار مقدار ما ينتج لا 
ما :يستهلك). ومن هنا التقشف والتراكم وزيادة الإنتاخ والضناعة التقيلة وبدايات 
الاقتصاد الرشيد ومرحلة المركنتالية وتوحيد السوق القومية في البداية, ثم 
الرَاسَمالية الرشيدة والراسمالية المالية: أو المضرفية في عرب أوريا والولنيانك 
المتحدة وظهور مفهوم السوق العالمي (وبداية ظهور ملامح الاستهلاكية 
والانفتاح وتحدي السوق والجنس للدولة القومية). 


ويمكن في هذه المرحلة أن نتحدث عن «المستغلين» و«المستعلين» وعن عمال 
يتم اعتصار فائض القيمة منهم, وگن “طيقات متو نة تحقق جزاكا اجتماعيا أو 
هبوطا في السلم الاجتماعي والطبقي. 


ومع هذاء لم يكن قد تم تحديث أوربا هاما حتى عام 14 ,, فاقتصاديات معظم 
بلاد أوريا كانت نضم قطاغا رراعيا كبيزا: وكان معظم السكان اما خر من 
الاقتصاد الزراعي أو جزءاً من الصناعات الاستهلاكية والتجارة الصغيرة المحلية. 
وق و حققت الثورة الضباعية خطؤات واسعة بعد عام 1890 -وساهم التراكه 
الإمبريالي في الإسراع بعمليات تحديث الغرب» ومع هذا ظل كثير من البتى 
الاقتصادية والثقافية القديمة التقليدية قائماً. وقد تمتعت إنجلترا ثم الولايات 
المتحدة بمركزية في النظام الاقتصادي العالمي. 


وقد كان تاريخ شرق أوربا (وبقية العالم) مختلفاً, ولكن الجميع لحق بالركب. 
فزت مجتمعات .شوق اورا بمرجلة مركتتالية شه ف تراكمية مكتقة: ويد لا فق 
ديكتاتورية البيوريتان جاءت ديكتاتورية البروليتاريا. وبدلاً من الملكيات المطلقة 
والدول القومية المطلقة جاءت دولة الطبقة العاملة المطلقة التي ركزت 
السلطة قى يدها وقامت تعفلية الترشية.والتراكم سترعة: 


دات عملية تحذيت فة العالم مو خلال حبوش الاميزيالية الغوبية ثم ظورت 
دول قومية في العالم الثالث تحاول إنجاز عملية التجديث بسرعة (وكانت عملية 
لتحديث تعني في واقع الأمر عملية تغريب) وأن تُحقّق التراكم وأن تهيمن على 
سوقها القومية. وفي هذه المرحلة تؤسس الدولة الصهيونية التي تبدأ مرحلة 
تقشفية تراكضية وتتبتى: أشكالاً "اشتراكية" فى 'ادارة الاقتصاة: 


ب) الاستهلاك في مرحلة ما بعد الحداثة السائلة هو الهدف النهائي من الوجود 
في الكونء وما يحرّك المستهلك هو اللذة لأنه لو حرّكته اللمنفعة لكانت كا رثة. بل 
إن الاستهلاك بالنسبة للمستهلك واجب/حق. ولذاء بعد تحكم الرأسمالية في 
العملية الإنتاجية, انتقل النظام من المنفعة إلى اللذة وأصبح الاستهلاك لإ الإنتاج) 
هو هدف المجتمع. وأصبحت السعادة هي تحرّر الاستهلاك من الحاجات المادية أو 
الأساسية التي يتطلب الوفاء بها السلع ذات القيمة الاستعمالية. ولم بعد هدف 


المجتمع إشباع الحاجات وإنما تخليقها, ولم تَعُدٍ الحاجة مصدر معاناة تحتاج إلى 

إشباع وإنما أصبحت على العكس من ذلك شيئاً يُحتفى به. ولم يَعٌُد التنافس 

الأساسي بسن المتحين کاک الخال في الام الضناءة اناس انها 
بين المستهلكين. 


وأصبح الاستهلاك هو المجال الرئيسي الذي يتم فيه اغتراب الإنسان, حيث 
تتحدد وتنتّجح احتياجات الناس, وتوجه الرغبات نحو ما تم تحديده وإنتاجه من قبل. 
ويتم استيعاب الناس في منظومة متعددة المستويات من الأشياء والعلامات 
والدلالاث. وهو ما يجفل “للثقاقة" والإذراك أولوية على القيم المادية. 


وأصبح نمط الاستهلاك وإشباع اللذة (وليس ممتلكانة الفرد أو:إنتاحيتة) مق 

على مكانته في المجتمع, وانتقل تحديد وضع E yy‏ 
نفسها أو كمية النقود إلى «دلالة السلعة والنقود» التي يمتلكها الفرد. وأصبحت 
الصورة أو العلامة هي السلع أ ةالقم المادية الرئيسية التي تقاس بالنسبة لها 
قيمة كل شيء, أي أن السلع المادية والنقود لم تعد أساس السيطرة على 
المجتمع: كل هذا يجعل التحليل الماركسي الذى أكد أؤلوية السلع المادية على 
السلع الثقافية غير ذي موضوع؛ بل يجعل الماركسية نفسها (كما يقول بورديار) 
مجرد امتداد للراسمالة التقليدية وفنواظة معها واداة للهيضنة أو الاميزيالية 
الإدراكية. 


وتكن القول بات تحديث المجتمعات الغربية قد اكتمل بعد الحرب العالمية 
الثانيةء وتم تهميش أية جيوب زراعية أو شبه زراعية ولم يعد القطاع الزراعي ذا 


افده كنيرة: 


وتشهد هذه الفترة ظهور الفورديزم 10101510, أي تنميط السلع على مستوى 
ضخمء فتم إنتاج السيارة والمنزل بشكل نمطي على نطاق جماهيريء كما تم 
تطبيق أساليب تايلور في الإدارة العلمية. وتزايد استخدام الكرديت كارد بدلا من 
وقطاع اللذة واتساع السوق المحلي وتجاؤز الحدود القومية. وظهرت اسوق 
العالمية والشركات متعددة الجنسيات عابرة القارات التي لا تحترم السوق 
المحلي,. وظهرت الاستهلاكية العالمية. وقد تزايّد ما يَسمَّى «الاقتصاد الفقاعي» 
(بالإنجليزية: بابل إيكونومي /ا600010»ع عاططاناط) أو «الاقتصاد الطفيلي» 
(بالإنجليزية: دريفاتيف إيكونومي /ا001010ع 1/21(06/ع0) أي اقتصاد المضاربات 
المبني غلى التاميثات المضرفية التي لا يقايلها ر أسشمال حفتقئ (تجارة الأموال 
تقدر بنحو 500 ترليون دولار. [ الترليون يساوى 1000 مليار] وهو ما يعدى أن 
تجارة الأموال تصل إلى 50 ضعف قيمة تجارة السلع الدولية التى تبلغ قيمتها 
الإجمالية عام 1997 نحو 10 تريليونات دولارا فقط لاغير. (كل هذا يعنى ابتعاد 
الاستثمار المالي عن الاستثمار الاقتصادي الحقيقي. ومع هذه الحركة الطائشة 
للترليونات يتقرر مصير امم باكملها ارتفاعا وهبوطا. 


وقد تزايد دور الإعلام وقطاع اللذة في تصعيد الاستهلاك. ولا يمكن الحديث عن 
مستغل ومستعّل, فالمستغل في مكان يصبح مستغلاً في مكان آخر. فكأن عملية 


الاستغلال أصبحت بلا بؤرة 3 مركز, وأصبح النموذج دائرياً: نموذج قوي فعال 
دون فاعل, يدور كالآلة. وكما يقول سيرج لا توش :لا يمكن الحديث عن 
الحضارة الغربية الحديثة [أو عن الحداثة الغربية] باعتبارها لحظة زمنية أو رقعة 
جغرافية, وإنما هي الة بدا الإنسان في تشغيلهاء ثم استمرت في الدوران بقوة 
الدفع الذاتية, ثم اخذت تتزايد سرعتها بقوة تفوق طاقة الإنسان. وهي في 
دورانها تدوس بقوة على الجميع. بما في ذلك الإنسان الغربي نفسه الذي بدأها 
في الدوران وكان يحاول توظيفها لصالحه". في هذا الإطار (الآلة التي تدور - 
الاقتصاد الطفيلي - الإعلام الشرس _ عالم بلا بؤرة) يشعر الإنسان بالعجز الكامل 
فيتزايد الحديث عن المؤامرة. 


ويُلاحظ تراجع الهيمنة الاقتصادية للولايات المتحدة وظهور مراكز أخرى في 
اليابان وجنوب شرق آسيا وألمانيا, وبداية الخصخصة في العالم الثالث, وتسافط 
سياسات الاقتصاد الوطني وتفشي النزعة الاستهلاكية. وتدخل الدولة الصهيونية 
المرحلة الفردوسية الاستهلاكية. 


ثانياً: في المجال السياسي والاجتماعي: 


أ) نشت الثورة البورجوازية:ضنة الإقطاع تم التورة البرولتتارية ضذ الراسمالية” 
وانتصرت البورجوازية والطبقات المتوسطة وتبلور الصراع الطبقي وظهرت 
القوميات العلمانية (العضوية وغير العضوية) والدولة القومية المركزية المطلقة 
(مرحلة الملكيات المطلقة ومرحلة الدول الديموقراطية في غرب أوربا 
والاشكراكية فى شرقها) وتم تاكبد أهمية العاضي القومي والهوية القومية: 


والدولة القومية هي التي قامت بتحديد الحدود وترشيد الداخل الأوربي وتحديث 
المؤسسات وعلمنة الرموز وتدجين الإنسان الأوربي وتحويله إلى إنسان 
وظيفي حديث (' 'استعمار عالم الحياة' ', على حد قول هابرماس), ٠‏ ثم جيشت 
خلال التراكم الإمبريالي (الذي يقال له «التراكم الراسمالي»). 


ورغم قوة الدولة القومية وشراستها وهيمنة البورجوازية, ظلت هناك جحيوب 
تقايدبة (ارنسة راط ان ب رة جى الخرت العالمية الاه وكان رقن 
اعضاء الت الحاكمة من أضول اريستفزاطية: وكان:معظم أورنا نحكمها اسر 
ملكية: بل تكيفت البورجوازية مع النظام القذيم وتلوتت:الأرستقراظية الصناعية 
بألوان الأرستقراطية الزراعية. 


موف ]| خو الف رر أن الحون العفيقي القوي تم بعد ما تسمه روت الان 
عاماً الجديدة»  1914(‏ 1944) إذ تم تحديث وعلمنة كل النظم والمؤسسات 
والبتق الاقتصادية والاجتماعية والثقافية وتهمسشن الارستقتراطياث وكل الجيوب 
التقليدية المتبقية. 


ومع نهاية المرحلة, يبدأ تآكل الدولة القومية من خلال ظهور النزعات الإثنية 
والكوزموبوليتانية في الوقت نفسه (ومن خلال تزايد النزعات الفردية والتوجه 


الحاد نحو اللذة المتمركزة حول الإشباع الجنسي بالدرجة الأولى). كما بدأت 
هذا تلاكظ تصاعد هيمنة البيروقراطية والتكنوقراطية وتزايد تدكّل الدولة في کل 
مناجي الحناة الخاصة:.ونتهي المرجلة بالإيادة النارية والارهات الشقاليني 
والمكارثية وهيروشيما وناجازاكي وفيتنام وكمبوديا ونا تير الدولة الصهيونية 
في فلسطين: تم تظهر أسلحة الدمار الكوني.والاسلحة الميكزوبية الأول مرة 
في تاريخ السيرية ها بخصصضةه الإنسان من طافة واعتهادات:في تظوير اسلحة 
الدمار والفتك يفوق ما يخصصه لإنتاج الطعام, على سبيل المثال). ويُلاحظ 
تصاعد حركات التحرز الوطني'في العالم الثالت: التي تحاول القوى الاستتغعمارية 
قمعها بضراوة. ,وتقوم الدولة الصهيونية بصرب الشعب الفلسطيني بيد من 
جدين وزان طرد معظم افراد الست الفلسطيني من دبارهة: 


ب) مع تصاعد معدلات التدويل في عصر ما بعد الحدائة ضمرت الول القومية 
ال ا ا ٠‏ فهي موزعة بين عدة 
مؤسهنات متغلفلة فئ المجتمع :ومن اهم التظطورات :نصحم (بل تقول) قطاغ 
ضصباعات للذ ةو هيه على الخياة الخاضة التي تم اسعيعابها في رقعة الخاة 
العامة وتزايد تأثير وسائل الإعلام ومنظومات المعلومات التي تحاصر الإنسان 
بالصور الأيقونية الجذابة المتغيرة, الخالية من المضمون والمعنى تقريباً, والتي 
المعلومات والشفرات الجماعية الموكدة (كرذ 0008). ومن أهم التظطورات 
الأخرى تزايد الوزن النسبي لكثير من الفئات الهامشية؛ وضمور الهويات 
القومية, واختفاء بقايا الأرستقراطية والثقافة الأرسيتقراطية (1945). وظهور 
الطفة المتوسظة الجذيدة من المهنيين (كانوا تشكلون:5 9610 من سكان 
الدول الغربية الصناعية حتى بداية القرن العشرين, ولكن عددهم في الوقت 
الحاضر يبلغ نحو 20 9025). وهم أقلية عددية كبيرة يتمتع أعضاؤها بنفوذ قوي 
يتجاوز نسبتهم العددية, فهم الذين يصعون السياسات والإستراتيجيات, كما ان 
لهم نفوذا ثقافياً قوياً, لأنهم يتميزون بمقدرتهم على الإنفاق, وهم لهذا أكثر 

ال وستفراطية اله او اوو واه ي عدي قرم الم 
وأسلوبه في الحياة. وموقف هؤلاء المهنيين من الطبقة العاملة مبهم 
للغاية. ولكن الطبقة العاملة نفسها استُوعيت تماماً في أسلوب الحياة في 
المجتمعات الغربية ولم تعد أحلامها تختلف عن أحلام أعضاء المجتمع ككل, 
ففقدت أي دور نورق لها ومن :هنا الإحستا سن جان الصراع الطبقي تم لغاؤة. 


أما على ستو الواقع فلاخظ اتزاية الاسشتفظات: الظيقئ والجيلق في الولايات 
المتحدة وغيرها سن الول المتقومه زوخصوضا] | ندا جن نهاية السات كنا 
ظهرت حركات الطلاب والحركات الاجتماعية الجديدة التي تريط دائماً بين 
الانعناق والخرية.الجتسية: آي أن أخلام التوريين لا تختلف كيرا قن الاخلام التي 
يفبركها بكفاءة عالية قطاع اللذة في المجتمع. وقد أدركت قوى اليسار أن الثورة 
متستخيلة: وان الاستلاء على الحكم مستحيل: في عضر مايعة الأيديولوجيا 


وسيادة الفكر التكنوقراطي في عالم السياسة وقوانين الإدارة العلمية: وأنه لو 
تم الاستيلاء على السلطة فإن هذا لن يحل المشكلة بسبب هيمنة النظم 
التكنوقراطية ونظم المغلومات والضور الايقونية المخلقة على الإنسان من 
الداخل والخارج. ومع هذا يُلاحَظ اندلاع الحركات الثورية ذات التوجه البيئي, التي 
تشكل أول انسلاخ حقيقي ذي طابع جماهيري عن منظومة التحديث الغربية, 
المادية العقلانية. ورغم ضرب حركات التجرر الوطني في العالم الثالث وظهور 
نخكب حاكمة ذات اتجاه تغرببي واضح, وتاكل مؤسسات الدولة القومية وتزايد 
الحرؤي الإثنية والدنتية: بلاحط :ظهور جركات:شعبية تزفض عهلية التذويل 
والتغريتء فعلئ يتبيل:المثالء» اندلعت الانتفاضة وهي-خركة شاملة 'التغيين: 
خارج المنظومة الغربية. ندا في إسرائيل ا المتحدة الحديث عن 

في تقثّل هذا الخطاب الجديد. 


ثالثاً: المجال الدولي: 


أ) تبدأ هذه المرحلة بالاستعمار الاستيطاني ثم الإمبريالية العالمية (عصر استغلال 
القوارزد الظفعية :والتشوية على المستوى الغالعن مكل اشر ومن الي 
الخيوس النظامية ): وم هتمنة الاتحاد السوفيتي على الاحزاب الشيوعية علي 
الدول المجاورة باسم الأممية الاشتراكية, كما يتخذ الدفاع عن الاتحاد السوفيتي 
شعار الدفاع عن مصالح الطبقة العاملة. أما الاستعمار الغربي فيتم تبريره 
اللجوء إلى شعارات مثل "قب الرجل الابيض".و"الرسالة الخضاريه" و#القون 
المحتوم' ' وتشهد الفترة جروا عالمية (أي غربية) وأخرى صغيرة في آسيا 
وأفريقيا. ويدأت تظهر ملامح ما يَسمّى «جلوباليزيشن 0100211231100» أي 
«العولمة» أو تحويل العالم إلي وحدات متجانسة لا تتمتع بآية خصوصية (وهو 
الاتجاه الذي أدى في نهاية الأمر إلى ظهور النظام العالمي الجديد). ومما سارع 
بهذا الاتخاه أن الاستعمار القريئ (والاأمريكي يخاضة) اكتشف أن المواجهة مع 
الشعوث:أمر مكلف جد ا وان الخروب الاشتعمارية ل تابن بعاتد كنيز ولذا قزر 
التراجع عن الغزو العسكري المباشر والبحث عن أشكال أكثر مراوغة مثل 
الاستعمار الجديد. وثمة دولة غربية واحدة (إنجلترا حتى نهاية الحرب العالمية 
الأولى :ثم الولايات المتحدة حتى الوقت الحاضر) هي القهيمتة على النظام 
العالمي وتنتهي الفترة بالحرب الباردة. وا عملية تصفية الجيوب الاستيطانية, 
ب هاه الوح لن شرق الحيب ال مهاي قن فاسان بطل عن 
افريقيا وقناة السويس. والجيب الاستيطاني في جنوب افريقيا في قاعدة 
القارة. 


ب هد هده الموعلة اة طهر التظام الغالمئ: العدي وين الحويثة عن 
عولمة بعض القضايا مثل الطاقة النووية - التلوث البيئ - الإيدز ‏ البريد 
الإلكتروتي - رة المعلومات: هذا هو عضر استغعلال الموارد الطبيعة والتشزية 
على المشتوى العالمن بدون مواجهاث عسكرية: ومن خلال خد التحت 
الفحلنة الحاكقة إتقفيد.مخططات الدول الغوبيةة ومن خلال تزائد مفدلات 
التدويل ب بحيث يتحول الكون بأسره إلى شيء متجانس يتسم لدم الدولية, 


وكوكلتها (نسبة إلى الكوكاكولا) وتحل الكوكاكولانية بدلا من الكولونيالية. . ويتم 
الحديث عن نهاية التاريخ ونهاية الأبد. يولوجيا. لإشاعة الإحساس نان تمة نظاما 
جديدا فد ظهر ميا على العدل وال المصالح الاقتضاديه . ومع هذا يلاعظ على 
مستوى الواقع أن 0 من سكان الأرض (شعوب الدول المتقدمة) يستهلكون 
0 من موارد العالم الطبيعية. وقد تزايد الاستقطاب على 0 العالم 
لصالح الدول الثرية التي تزداد ثراء بينما تزداد الدول الفقيرة فقرا. من خلال 
عملية التبادل الاقتصادية "العادلة"! كما يلاحظط أن معدلات إنتاج e‏ (وبيعها) 
لم ينخفض كثيراً عن ذي قبل. 


ولا يستخدم النظام العالمي الجديد الديباجات القديمة مثل عبء الرجل الأبيض 


وإنما يتحدث عن الدفاع (الانتقائي) عن حقوق الإنسان وحقوق الأقليات وحقوق 
النيماء ورنظها الدماء و الا کی معن و الوا 


والنظام العالمي الجديد هو تصعيد لعمليات العلمنة, ومحاولة لإعادة صياغة 
العالم بأسره حتى يصبح جزءاً من الآلة التي ستستمر في الدوران إلى أن ترتطم 
بحائط كوني (مثل الإيدز وثقوب الأوزون والفشل الذريع في التخلص من 
النفايات النووية وغير النووية). ويمكننا الآن الحديث عن «الاستهلاكية العالمية» 
وعن «الإمبريالية النفسية» (أي الإمبريالية التي تعتبر النفس البشرية هي الحيز 
الذي تتحرك فيه وتهزمه وتحوسله) بدلاً من «الاشتراكية العالمية» أو 
«الرأسمالية العالمية» أو «الإمبريالية العالمية», وخصوصاً بعد يا النظام 
الاشتراكي والنظرية الماركسية, والذي حدث هو التلاقي «كونفرجانس 
01> بين النظامين الراسمالي والاشتراكيء وهو تلاق توقعه كثير من 
علماء الاجتماع منذ زمن. ويُلاحظ أن الولايات المتحدة لم تعد المركز ولا القوة 
الوجيدة. في العالم: إذ ظهرت قوق ا (التقون الأسيوية ب :تعاظم نقوذ أوزيا): 
وثازيخ الإفبريالية يشية فن بعك التواخى ناريخ الدولة القؤضة القلفانية:“فالدولة 
المركزية القومية. في مرحلتها المطلقة (التقشفية التراكمية). كانت ثرغم 
الشعوب: على أن تكون فاذة وقضدوا للطاقة. وقد تغبّر الأمر في مرحلتها 
الديموقراطية حين ارتضت الشعوب الغربية ان نض فة وف لك .وجيت 
واستبطنت المنظومة المعرفية والأخلاقية التي كانت تقاومها. ويحاول النظام 
العالمي الجديد (هذا التعبير الجديد عن الظاهرة الاستعمارية الغربية أو النظام 
العالمي القديم) أن يجعل شعوب العالم تستبطن رؤيتها لذاتها كمستهلكين 
ومنتحين وحسب: أي فادة اشتعفالية: وتدخل الفقفض الخديدق راضيه فانعة ولا 
فهو تلخ للإغواء والقمع .بدلا من المواجهة الضزبحة والقمع الماش 


وقد قبلت كثير من نخب العالم الثالث هذا الإغواء وبدأت تثرثرهي الأخرى عن 
النظام العالمي الجديد (ولكن بدات قطاعات اخرى تدرك تماما خطورة هذا 
الاتجاه نحو العولمة). مصر وإسرائيل تُوقعان اتفاقية كامب ديفيد, والنخبة 
الحاكمة الفلسطينية وإسرائيل تُوقعان اتفاقية أوسلوء. ومع هذا تتصاعد أشكال 
مختلفة من المقاومة الفلسطينية. 


رابعاً: المجال الفلسفي: 


أ) شهدت هذه المرحلة بدايات المشروع التحديثي العقلاني المادي الذي يستند 
إلى الإيمان بالكل إلمادي الثابت المتجاوز ذي الهدف والغاية. وهذا الكل يمكن 
أن يكون كلاً إنسانياً أ طبيعياً/مادياً في ,مرحلة الثنائية الصلبة ثم يصبح 
الطبيعة/المادة أو أي مطلق علماني ر يعبر عن نفسه من خلال تجليات مختلفة في 
مرحلة الواحدية المادية الصلبة. وق ىن الغول بان الحداثة لعشت بني العلم 
والتكنولوجيا وحسب وإنما هي تبني العلم والتكنولوجيا المنفصلين عن القيمة, 
المتجاوزين للغائية الإنسانية, باعتبارهما المرجعية النهائية للإنسان, والحداثة 
تعني أيضاً انفصال الإنسان عن كل النزعات الكونية وفصل كل العلاقات 
التقليدية وإخضاعها هي والمنظومات القيمية لعمليات التفاوض المستمرة. 

وتم إنجاز الإصلاح الديني وبداية علمنة الدين وتهميش المقدرّس وعزله في ر 
الحياة الخاصة, على أن تحرر الحياة العامة من كل المقدّسات, وهو ما ر يسمى 
«نزع القداسة عن الكون». وظهرت الرؤية المعرفية العلمانية الشاملة التي 
القت الإننسانء. وهي رؤية تقوم مقام الديانة العالمية (بالإنجليزية: وورلد 
رليجون 0100ذاع؟ 1/0110/) التي تتسم بالشمولء؛ وتتفرع عنها منظومات معرفية 
وجمالية أخلاقية ومعيارية كاملة في جميع المجالات. ولذا نجد أن لها سفر 
التكوين الخاص بها (أصل الأنواع) وأنبياؤها (بنتام وداروين وماركس) وقصتها 
الكبرى (التقدم المستمر) وخيرها (إمتاع الذات) وشرها (قمعها) وجنتها (اليوتوبيا 
التكنولوجية) وجهنمها (التخلف المادي). 


وو فاي وت دوق :تاق لج ذه المنفااوحةةشاتية:الانربا نبوا E‏ 
الإنسان المناله مركز الكون: أو تشغل الطبيعة/الماده:المركز): ولكن ما خوت 
فى واقة الا أن لاان ال لف ايسان كل أله اة ف 
ذاته واحتل المركز وقام بحوسلة الطبيعة وبقية البشر ومن ثم تحولت الرؤية 
المعرفية العلمانية إلى رؤية علمانية إمبريالية. ورغم مادية المنظومة المعرفية 
العلمانية الإمبريالية فإن ثمة نزعة طوباوية مثالية تظهر داخلها (انتصار 
الاشتراكية في المعسكر الشرقي والدفاع عن العدالة الاجتماعية, أو الهيمنة 
الا المعسكر الي والدقاء عن دال ا ووس اا 
ا 


ومنذ البداية نشب صراع بين مركزي الكون (الإنسان والطبيعة) فأكدت النزعة 
الويومانية اسفية:الفقل على الطبيعة/العادة وخرية الإراذة الإسنائية وفقدرة 
الإنسان على معرفة قوانينها وغزوها والهيمنة عليها والوصول إلى معرفة كلية 
يمكنه ان يرشد حياته المادية والاخلاقية في ضوتهاء وباسمها يستطيع الإنسان أن 
يقمع رغباته ويرجئها وأن يتجاوز ذاته الطبيعية/المادية. وظهرت أخلاقيات مادية 
(المنفعة المادية ‏ البقاء للأصلح ‏ صراع الطبقات). وقد واكب كل هذا إيمان بأن 
الكون معقول: وله هدقف وغاية. ومن ثم تزاية الإبمان مالتق م ونان التاريخ له 
مسار واضح حتمي: ينتهي بانتضار الإنسان (الإنسان الابيض على وجه التحذيد) 
وهذه هي مرحلة البطولة المادية. وفي هذه التربة نشأت حركة التنوير بين 
اعضاء الجماعات اليهودية واليهودية الإصلاحية. 


وفي الوقت نفسه ظهرت الرؤية المعادية للإنسان (الإيمان بالعلم المنفصل عن 
القيمة والغائية الإنسانية), إذ أن فلسفة إسبينوزا ورؤية نيوتن قامتا بتأليه الطبيعة 


بدلا من الإنسان, ووضعتا المادة في مركز الكون. وطالبتا الإنسان بالإذعان 
للقانون الطبيعي المادي الآلي والحتميات المادية وهيمنت الواحدية المادية. 
وظهرت حركة الاستنارة والعقلانية المادية في النصف الأول, وسادت مفاهيم 
السببية الصلبة في العلوم, وتراجعت القيم المسيحية تدريجياً وكل المطلقات 
والثؤانث: وبدات مجالات حياة الإنسان المختلفة تنفصل تدريجيا نه تنك 


وفع إبذاية نهاية المزخلة (ابتداءً من النتصّق الثاني للقرن التاسع عشر) تبدأ هذه 
الرؤى في الاهتزاز, فتهتز فكرة الكل المادي المتجاوز, وتتراجع مفاهيم السببية 
الصلبة في العلوم ويتعمق إحساس الإنسان الغربي بأن معرفة الطبيعة ليس 
أمراً سهلاً وأن استخلاص قوانين منها ليس أمراً يسيراً وأن الطبيعة ذاتها تحكمها 
الصدفة. كما درك الإنسان الغربي أن تزايّد الترشيد والتحكم الإمبرياليين لا يؤدي 
بالضرورة إلى السعادة, بل بدأ يدرك استحالة الترشيد, فتزعرّع إيمانه بفكرة 
التقدم والحتمية التاريخية. وهنا ظهر نيتشه الذي أعلن موت الالةء أى مان عور 
الميتافيزيقا والكليات وادعاء الإنسان. المركزية ونشر بعالم لا مركزية له. في 59 
الإطار ظهر الفكر المعادي للاستنارة واللاعقلانية المادية والرؤية العضوية 
الشمولية وفكرة التاريخ كعود أبدي وكدوائر مفرغة والفكر العنصري الغربي 
(كانت أكثر الكتب انتشاراً في أوربا في نهاية القرن التاسع عشر كتاب المفكر 
العنصري الفرنسي دروموند فرنسا اليهودية). ومن هذه التربة نبتت النازية 


وفع زايد الأخشاس بالورظة الحضازية غزائد الفكر التي «والغذمئ: وثلاحظ أن 
ثمة علاقة بين تزايّد النزعة الاستهلاكية (والانغلاق على الذات وملذاتها) وتزائد 
التسيية والقدمية الفلسقية: وسنت تورةضة الكلية والشعولية::سواء في 
شكلها المادي الواضح (الوضعية ‏ الوظيفية). أو في شكلها المادي الذي يتلبس 
لناها روجا (الميجلية . الشسية )د وطهوت هدار فلستفة 6 ومام ةا 
للحداثة العقلانية المادية الغربية وفكر الاشتنارة ككل (مدرشة فراتكقورت) 
وتهاجم فكرة التقدم. 


CoE,‏ نوا نك ف انما بق 
دالوا الو الاي ونين الس وا ي ال د 
ااا الماسافت ال اا امان لے ان يرال حمل كن 
ودا رى الهر علد البطولية الات اط استقار الفلسعة القيحلية . 
والماركسية في العالم الثالث, وهي فلسفات تؤمن بمركز قوي وبإمكانية تحكم 
الها Naa ans‏ 
(متمثلة في مفاهيم السببية والكلية والغائية لا تزال في كل مكان. 


ب تكقنني الحركة الفادية:في هذه المرعلة مركزية كاملة وخ كه اة 
مستفلة عن اراد الإنسان تحية تتجاوز أنه تفاذح عقلية وأية محاولات للتفسنيق 
والتنظير فكل شيء بشقط في:قنضة الصيزورة: وتختفي المنظومات الكلبة, 
ولذا لا يتساءل الإنسان عن أصل الأشياء ولا عن معناها ويختفي البحث عن 
الأضول: والمغتى (فالحديت عن الأضل معني :جود ذات قاعلة نهن الذوات 


الأخوف ونر إل اكالم با شرة هنون رالمان وشا ارد فة 
فيفقد الإنسان رشده وحريته وإرادته ومقدرته على إلتحكم, فيصبح العقل 
ولصرات الفكر (مثل النطريات والايديولؤجيات) امورا قديمة يحب طرحها: واا 
يختفي الإنسان اا بتحوله إلى مادة مستوعبة في نظام الي عالمي وصلت فيه 
درجة التحكم والترشيد إلى الذروة: فتظهر السيولة والتفكيكية وفكرة اللاتحدد 
في الطببغة؛ والانتصار الكامل للرؤية المتمركزة حول المادة: على الرؤية 
المتمركرة حولم الات الإنسانية, أي أن المركز الواعي للكون (الإنسان) يختّفي 

ليحل محله في بداية الأمر الطبيعة باعتبارها المركز اللاواعي ثم يظهر ll‏ 
اللامر كن اللاواعي: هذا هو عضر التهانات :والمابعديات (نهاية الأيدنولوجنا ك تهاة 
التاريخ ‏ نهاية الميتافيزيقا ‏ نهاية الحقيقة ‏ نهاية البحث عن المعنى). ولذا لا 
توجد ازمة معنی؛ ٠‏ وتحل اللاعقلانية المادية محل العقلانية المادية, والاستنارة 
المظلمة محل الاستنارة المضيئة. وتختفي تماماً القيم والثوابت والمطلقات (في 
المجال المعرفي والجمالي والأخلاقي) ويصبح لكل فرد ثوابته وقيمه ودينه, 
وتختفئ المعيارية لتحل فحلها لامغيارية كاملة ونسبية شاملة. ولعل ا 
بعد الحداثة هي تعبير عن هذا الوضع, ففي:زؤية للكون تؤكة أن الكون لا مركز 
له وأن لا علاقة بين النتائج والأسبابء؛ ولا بين الدال والمدلول, ولا بين العقل 
والواقع. فكأن كل شيء أصبح مكتفياً بذاته لا علاقة له بالآخر» مجرد قصص 
صغرى» إذ لا توجد قصة عظمى ولا ديانة عالمية؛ عالم ذري تماماً لا قداسة فيه 
اتشتحب: مقه الإله.ومات قية الإنسان. ولدًا تمحي كل الثتائيانت وتختفي الترعة 
الطوباوية وتظهر النزعة البرجماتية والرغبة في التكيف والمقدرة الفائقة على 
الإذعان للأمر الواقع. 


ويمكننا القول بأنه إذا كان الإله ‏ حسب التصوٌّر النيتشوي ‏ قد مات في أواخر 
القرن التاسع عشر فإن الشيطان نفسه. قد مات اول يناير 1965 (أي مع البداية 
الافتراضية للمرحلة الثانية). فالشيطان يفترض وجود قصة كبرى وثنائيات 
فضقاضة أو صلبة: وعالم.يرتكب فيه الإنسان.الرذيلة: ومع اختفاء كل هذاء :ومغ 
الحياد الكامل تجاه الجسد والجنس والعالم. ' ومع إزالة ظلال الإله (مفهوم الكلية 


الشيطان كائناً بلا و فيموت, وهذا ھا كن تسميته «تحييد العالم». 


ومع هذا يلاحظ أن المقدس لم يمت ناقا وان في واقع الأمر لم ر ببعث وإنما 
كان.هناك:ظيلة الوقتمقوازيا > وتعيناالمقة عن نفسه جارخ اف إطاز:ريتق, من 
خلال عدد هائل من العبادات الجديدة والغيبيات التي تتعايش مع كل المفاهيم 
الغصرية أو تيس عا الى حتت معها دون أن تدخل :معها فى أي علاقة: 


أما في العالم الثالث فتتداخل الأمور. فمع الحديث عن الاستنارة يُوجّد الحديث 

عن ما بعد الحداثة, رغم ما بين الاتجاهين من تناقض عميق. كا حيط سيور 

فكر لا يقبل الحداثة الغربية. ويحاول أن يؤسس حداثة جديدة تنطلق من 

0 لفكر الحداثة الغربي, ففي العالم الإسلامي. على سبيل المثال؛ ا 
وع الشيخ محمد عبده الخاص بتكامل الحداثة الغربية والإسلام, ويحاول 

ل الإسلامي طرح نقد شامل للحداثة الغربية, ويبدأ البحث عن حداثة 

جديدة لا توذف بالاستان. أماافي إسرائيل:فتتراجع الأيديولوجية الضهيونية وتظهر 


العبادات الجديدة (بين أعضاء الجماعات اليهودية في العالم) وتترجم فلسفة ما 
بعد الحداثة نفسها فى محال اليهوذية إلى'لاهوت:مونة: الإلة. 


خامساً: المنظومة الأخلاقية وأسلوب الحياة: 


| )يتم في المرخلة الأولى تولية:متظومات أخلاقية مادية (اشتراكية أو رأسمالية) 
تومن بها الإنسان الراسمالي أو الاشتراكي: وهو على استعداد للموث من 
وهو ما يعني أن النزعة الطوباوية والأحلام المثالية بالحرية والإخاء ا 
والهيمنه الامتزيالية وإرادة. القوة ذات فعالية؛ ويشغر الإنشان. من قم يانه قادر 
على التحكم في حياته ومصيره وعلى صياغة بيئته وذاته في ضوء المثل الأعلى 
الذي تومن بة. ذنكم:ضبط:الحباة من خلال إعلاء الرغبات:(ركبتها أو فمعها) 
وإرجاء الإشباع واللذة. وتبدأ عملية تأكل الأسرة (فتختفي الأسرة الممتدة لتحل 
محلها الأسرة النووية التي تبدأ في التفكك هي الأخرى). إلا أن الأسرة تظل مع 
هذا هي الوحدة الاسانئية قي المحتمع التي شون خلالها توضيل القيم إلى 
الأفراد وتجدويلهم :إلى فواظنيق و انات اجتماعية. كفا رتم | علاء الزغيات باس 
الأعلى داخل إطار الأسرة. وتظهر حركة تحرير المرأة التي تطالب بإعطاء 
0 حقوقها باعتبارها عضوا في المجتمع, تقوم بدورها كام وكاداة: غاملة. 
ويؤدي تنميط السلع إلى تنميط الحياة وترشيدهاء كما يؤدي استخدام السيارة 
إلى تسارّع وتيرة الحياة. ويلاحظ اتساع رقعة الحياة العامة وضمور رقعة الحياة 
الخاصة وبداية تدويل أسلوب الحياة وتراجع اللون المحلي (انتشار الهامبورجر 
والتيُشيرت والبلوجينز وأمركة الغرب والعالم والولايات المتحدة, باعتبار أن 
الأمركة هي أسلوب في الحياة يعادي الخصوصيات الثقافية وضمنها الخصوصيات 
الأمر ذكية ع :وفع هذا نظل إاكسانيق الان قان على التحكم في 
حياته ومصيره وفي صياغة بيئته وذاته, ويظطل هناك وهم الخصوصيات الإثنية 
والقومية. ويلاحخظ تصاعد عملية علمنة التعليم والرموز والأحلام والرعيات: .ومع 
هذا تظل الأحلام والرموز القديمة ذات فعالية. ولا يزال النظام التعليمي مُتأثراً 
الل التقليدية ر أهعيه النونا تمضو للا فة و رامت ال اة وال كات 
ويظل هناك شكل من التدين الفعلي أو الاسمي قائماً. أما في العالم الثالث فيبدأ 
اسلوب الحياة في اكتستات ملافخ قومية تشكل واع وستعكس عليه الرفية في 
التزاكم واجلام التعور الوطنئ'تلهث الجمانسين.وفي إسترائيل تنجد أن النطل هو 
المستوطن الصهيوني المنقشقف رابن الكييؤسن) الذي يحمل السلا بيد وبمل 
المخرات الاخرى. 


ب) ولكن مع التزايد التدريجي للنسبية يصبح من المستحيل الإيمان بأية قيم, وهو 
ما يعني اختفاء النزعة النضالية البطولية وتلاشي النزعة الطوباوية وكل الأحلام 
المثالية (في المعسكرين الاشتراكي والرأسمالي). ويرفض الإنسان إرجاء إشباع 
اللذة الفردية. ولكنه, مع هذاء تشتعر بان علتهة أن سكيف مع بوافغة ونشل عمليات 
التسوية في المجتمع التي ر تنسوى الإنسان بالإنسان وتمحو فرديته وعالمه 
الجوانى ثم تسويه بالاشياء. 


يتسارع تآكل الأسرة إلى أن تأخذ في الاختفاء تماماً وتظهر أشكال بديلة من 
الأسرة (اشرة من رجل واجد. وأظفال:: امرأة واخدة واظفال:: رجلان واظفال 


امرأتان وأطفال ‏ رجلان وامرأة وأطفال... إلخ). وتظهر حركة التمركز حو 

الأنثى التي تنظر للمرأة باعتبارها كائناً في حالة صراع مع الرجل, 5 
هذه الحركة بحقوق الهراة: وإنما تطالب بتحسين كفاءات الصراع (مع الرجل) 
وتغيير اللغة وتعديل مسار اا ومع ضمور النزعة الطوباوية واختفاء الأسرة 
كآلية لنقل القيم وإعلاء الرغبات يتزايد السُعار الجنسي عند الأفراد. ويزيد حدته 
قطاع اللذة الذي يعمل على هدم القيم الأخلاقية وإشاعة القيم الاستهلاكية التي 
تصبح المعيار للحكم على الإنسان (ولذا يحل الذوق الجيد محل الأخلاقيات 
الحميدة والقيم الجمالية محل القيم الأخلاقية). ومن الأسباب الأخرى التي أزَّتَ 
إلى تزايّد الشعار الجنسي انفصال الجنس عن القيمة الأخلاقية والاجتماعية, 
بحيث E‏ النشاط الجنسي مرجعية ذاته. وقد أطيكت: اللذة إحدى الآليات 
التي يستخدمها المجتمع العلماني الحديث في استيعاب الجماهير في عمليات 
الضيط الاجتماعئ حو أن كان نيدل جهوذ | 'لمحاضرتها .وإ غلاتها, وهم عملية 
الاستيعاب والضبط لا من خلال القمع الصريح وإنما من خلال الإغواء. وهو شكل 
75 الوحيد) هو الاستهلاك وبأن إشباع اللذة هو أقصى 0 عن 0 
القردية: وهو ها تى مور افتمام المواطن بيرقعة الخياة العامة وتركيزة: عل 

ذاته ورغباته, ولكن هذه الذات وهذه الرغبات يتم تشكيلها وصياغتها وتوجيهها من 
قبل صناعات اللذة وأجهزة الإعلام التي تغوّلت تماماً في تلك المرحلة. والتي 
تقوم باقتحام أحلام الإنسان وترشيده من ال والخارج. فيظهر الإنسان ذو 
البُعد الواحد الذي تم ترشيده من الداخل. ويظهر المواطن المُخدّر الذي لا يمكنه 
التحكم في رغباته الحسية, والذي تتركز أحلامه في تحقيق انتصار جنسي أو 
فوز النادي الذي ينتمي إليه فوزاً ساحقاً ماحقاً! 


ويُلاحظ ظهور الإنسان الجسدي وشيوع الحب العرضي. ويُعدٌ عام 1960 هو نهاية 
القيم البيوريتانية الخاصة بالقمع والإرجاء. فقد ظهرت حركة الجنس المطلق أو 
المرسل (بالإنجليزية: فري لاف موفمنت movement‏ ع/ا0ا| ree‏ والتي تعني 
حرفيا «حركة الحب الحر»). وتعد ثورة الشباب في الستينيات - في تصورنا - 
مَعلّماً أساسياً في تاريخ المتتالية التحديثية والعلمانية الشاملة. فحتى ذلك 
الوقت لم تكن علمنة سلوك الإنسان الغربي قد اكتملت بعد رغم علمنة رؤيته 
واحلامه ورغباته. وهو ما تم إنجازه في هذه المرحلة. وكانت اللذة الحسية حتى 
ذلك الوقت مقصورة على الطبقة الحاكمة ولكن تم تعميمها وخصخصتها وجعلها 
متاحة للجميع, أي تم التوزيع العادل لإمكانات إشباع الرغبات الحسية 
(بالإنجليزية: ديموكراتايزيشن أوف هيدونيزم 180011517 .(democratizati0¬ Of‏ 
وكل ما يطلبه المجتمع الآن من الإنسان هو الاستسلام للاستهلاك واللذة. 


وتلاحظ اتساع رقعة الحياة العامة لتشمل معظم حياة الإنسان لعا ؛ ويتغلغل 
السوق والتعاقد والتبادل في كل مجالات الحياة (الوجبات السريعة بدلاًمن 
الطعام = الكرديت كارد دميو النقود) وتنم علمنة التعليم والرموز والأحلام 
تعاما.'وتلاخظ اكتفال عملنة التتميظ .. ومع هذا تتغير الأساليب والطرر الى دة 
يبصعب على الإنسان استيعابها, ٠‏ وتتنسع رقعة الحياة العامة وتتسارع وتيرتها. ولا 
توجد قواعد عامة في المجتمع, ومع هذا يلاحظ وجود عدد هائل من القواعد 
والإرشادات التي تتقثر كل فوم: كل هذا بعتي في واقغ الأمز أن لا وقت للتافل: 


فالذات مُحاصرة بالتعددية السلعية والمعلوماتية المفرطة والكلشيهات الأيقونية 
التي تلتهم الإنسان ولا تمنحه سعادة أو حكمة فيبتلع كل شيء وها في تة 
التبادل والاتصالات وتصبح الصورة أهم السلع (صورة الذات والصور التي يتلقاها 
المستهلك). ولذا يتزايد إحساس الإنسان بعدم الجدوى وانعدام الهدف وبأنه لا 
يملك حر امهيا الام عر وا و الهندسة الوراثية تتحكم 
في كك وال شه | لعالم (وضمن ذلك الإنسان) إلى وحدات بسيطة 
يتم تناولها. ويؤدي كل هذا إلى أن ينسى الإنسان الماضي ويتولد لديه الإحساس 
بانه في حاضر ازلي. 


وفي العالم الثالث بلاحظ تزايد معدلات التغريب بشكل واضح؛ ويصبح نجوم 
السينما هم الميركز ويتبنى الناس الاستهلاكية إطاراً للحياة والبرجماتية أو 
الذاروشة اأظرا مغرفيد:. وقئ إسراشل حتفن المستتوطرن الصهيونى العتفرتن 
(الذي يصبح محل السخرية) ليحل محله الصهيوني المرتزق الباحث عن مصلحته 


100 
سادساً: المنظومة الدلالية والجمالية: 


| ) يشو في الفرخلة الأولئ الإيفان بان نمه واف ثانا متستفرا وذانا متما شكة 
قادرة على التواصل مع الذوات الأخرى من خلال لغة عقلانية شفافة تعكس 
الواقع ويمكن تمثيل الواقع من خلالهاء وبأن الأعمال الفنية تستند إلى المحاكاة 
والتعبير. ولها مضمون إنساني وأخلاقي وتهدف إلى تعميق إدراك الإنسان بواقعه 
وربها تغييزه: وبأن وظيفة النقد الأدني والغني هي اكتشاف القيم الأخلاقية 
والكفاليه. النساتة الفى يمكن ان دى دا الميدعون والجمهورد 


ولكن مع نهاية المرجلة تكتشف الذات, الإنسانية أن حدودها كين واضحة وأن. 
الإنسانية في التواصل مع الذوات الأخرى أو التفاعل مع الموضوع بأو التعامل 
معه. فلم تعد اللغة أداة جيدة للتواصل ولا شفافة. وقد أفسد التسلّع والتعاقد 
اللغة فأصبحت قادرة على التعامل مع عالم الأشياء دون عالم الإنسان, ولذا 
يستحيل التواصل من خلال اللغة المتشيئة. ومع هذاء تسيطر هذه اللغة المتشيئة 
على الإنسان وتسبب اغترابه. وفي احتجاجه يحاول الإنسان أن ر يبعد اللغة عن 
عالم الأشياء فيّطؤر لغة ذاتية مغرقة في الذاتية ويزداد التجريب اللغوي. والفنون 
الحداثية ليست محاكاة ولا تعبيراً عر الذات الإنسانية ولیس لها هدف وإنما هي 
اا( لاا على الال لكيه اجات فا عرف 
انعدام جدوى الاحتجاج. ولذاء تظهر نظريات تفترض استقلالية العمل الفني عن 
الواقع وأن العمل الفني هو مرجعية ذإته مكتف بذاته لا يشير إلا إلى ذاته. وذلك 
حتى يتم فصل الفنون عن عالم التسلع الواقعي الذي يتهدده. ويظهر التجريد 
والتجريب ورفض محاكاة الواقع وشرح العبث. وتصبح وظيفة النقد الادبي والفني 
هي محاولة التوصل للقيم الجمالية لحماية الفنان من عالم السلع. 


ب) في مرحلة ما بعد الحداثة تختفي الذات الإنسانية المستقلة الواعية وإن 


ؤجدت فهي ذات منغلقة على نفسها وغير متماسكة, والواقع لا يوجَد وإن وؤجد 
فا يفكن الوضول اليه وتعتفي: المعيارية وان دجت فون اتر متعددة تنفي 
فكرة المعيارية المركزية وهو ما يعني استحالة المحاكاة أو التفاعل أو التواصل. 
وما دامت اللغة موجودة في قلب الثقافة, فهي ليست شفافة ولييست موصلا 
جيذ كفا يتصون ذعاة التحديث: : فالدوال-متقلقة على ذاتها ملف حولها :ومن ثم 
هی منفصلة عن المدلولات: ولا فالمعتى اها مختلق ومر (الاحدر جلاف). 


وتقسن الول تليق علق التض وض فكل تفن فته على التصنوضن الأخرئ: 
وكل نض جلك إلى باحر وة دا لهال ما هدو في النصوصية ردن 
الاخترجلاف على مستوى التضوض).. وهناك ذائما فائض في المعنى ليس با مكازة 
الإنسان التحكم فيه. 


واللعة مكونة من ضور مجحازية متكلفنة: اى انها ضون محازية ا يفنت وله د 
تصلح وسيلة لاستكشاف الواقع وللتعبير عن التعامل بين الذات والموضوع: فهو 


كل هذا يعني أن ليس ثمة واقع خارج النظام اللغوي أو شبكة الألعاب اللغوية, 
فكل كلام إن هو إلا كلام عن كلام في كلام, ولذا فالمعنى هو في واقع الأمر نتاح 
عابر للكلمات أو الدوال أو الصور المجازية, وأي حديث عن التحكم في اللغة 
كاداة للتواضل هومن لقو الخذرتى فاللقة إرادة بقورضها الإنسان على الاخريك 
من خلال القوة. ومن ثم فالواقع هو نتاج الخطاب, وليس كما كان الظن في 
الماضي؛ أن الخطاب هو نتاج الواقع, واللغة هي التي تنتج الواقع والفكر. ولكن 
اللغة هي في ذاتها نتاج علاقات اللغة. وحينما تُعبّر عن الحقيقة فما نخبر عنه 
ليس الحقيقة وإنما ترتيب جميل للكلمات متسق مع نفسه, فالحقيقة ليست 
في تمثيل الواقع, فاللغة تُستخدّم أساساً للإفصاح عن المشاعر الفردية 
بطريقة فردية. ود فك أن تكون اللغة أداة التواصل بين الناس, تصبح سجن 
الإنسان. ومع هذاء يستطيع الإنسان أن يحقق قدراً من الحرية من خلال التفكيك 
ومن خلال إغلان فشل اللغة:والمتشروع الإنسانى 6 


والنظام: في المجتمع: ليس تهرة قضة كبرق (انسانية مشتركة) أو جهدذواغ أو 
تافل لغوى تخضع ل آلف اعدو اهادي ف الكلام والمخادنة رال 
الصغرى لا الحوار (الذي يدور في إطار نص ثابت). بل إن العلاقات بين الناس 
هي نتيجة تداخُل الألعاب اللغوية التي تُولّد عقداً أو أنشوطة تربط الناس بعضهم 

عض أي و نوا ضلك وا ها فال ا بره ا فك وک ان اا بعد 
اللا ا الوا ا ل غاية إلا اللعب الذي لا غاية 
له وهو يدخل في حالة من التجريب الدائم. وهو لا يحاكي الواقع (فلا يُوجَد واقع 
ثابت) ولا يعبر عن وعي المؤلف (فقد تم إعلان موته). ويظهر الكولاج والباستيش 
والسخرية: وتضبح مهمة النقد تفكيك النصوص لسن التناقضات الكامتة التي لا 
يمكن حسمها في كل نص وعمل. 


سابعاً: الصور المجازية والرموز: 


أ) ظهرت مجهوعة من الصور المجازية في العصر البطولي التي تدل على 
التحكم في كل من الذات والموضوع والمقدرة على التجاوز والصلابة. 


1 الدولة إله (صورة هيجل المجازية) تقوم بترشيد البشرء والاستيلاء على الدولة 
هو طريقة تغيير العالم في الداخل (ثم الاستيلاء على العالم في الخارج). 


2ك لقال يقل اله ا الا سيان حك كيهو العا لم تقل بات کو 
عملية دوران مستمرة أو نموا دائما بدون انقطاع وبهدف محدد. 


3 - هرمية حادة ونظام. 


4 العقل مثل المرأة التي تعكس الواقع ومثل الفانوس الذي يلقي عليه الضوء 
والتافقوزة الثى عمرة تاها 


5 بروميثيوس وفاوستوس ونابليون وطرزان. 

6 اللعبة الأساسية هى الدب (تيدى بير). 

7- النموذج صلب ويَوجّد داخله صراع حاد بين الذات والموضوع, ولكنه صراع 
يمكن حسمه وإن كان يَحسّم دائما لصالح الموضوع. وهو نموذج حركي يحوي 
مركزه داخله. 

أا ف افر اانه تفقو هرت مجو كر من :الحنور الحا و الى ل 
على تأكل الإحساس بالكلء بل اختفائه واهتزاز الهدف وضمور الذات الإنسانية 
ومقدرتها على التحكم. 


2 الغالم الةتذوو تقض النظطن عن الازادة الاستاسة: أو ات شمو نوحسية بالغة: 
وكلاهما يسحق الإنسان. 


3ع العقل مر اة فة أو كيان مقلا على تقس 


5 - فرانكنشتاين ودراكولا وسيزيف وهتلر وستالين ودكتور جيكل ومستر هايد 
(رمر اتقشنام الدات والموصوع). 


6 لاتزال اللعبة الأساسية هى تيدى بير. 


موه خاب ف فا تعد “جسم الضراغ:واخلة لالج الهادة: 


ب) استناداً إلى اختفاء الذات والذاكرة والمركز ووهم التحكم وحقيقة الإذعان, 
تظهر ضور مجازية تحيت القوضى.وتؤكد السيولة والتغددية المفرظة واللعت: 


1 الدولة ليست إلهاً ولا تنيناً, ٠‏ فهي مؤسسة من بين المؤسسات ر 
الإنسان أن يدير لها ظهره. وخصوصا أنها لم 7 تعد مركز السلطة. ومع رهد ا نیگن 
القول بأن مؤسسات الدولة (مع غيرها من المؤسسات) قد أصبخت القفص 
الحديدي. 


2- العالم آلة. ولكن الآلة هي الفيديو والكمبيوتر, يتحكم فيها الإنسان ولكنها 
تتحكم فيه وتبتلعة, والعالم متل. بات ولكن الات هو الج هور الذي لا ينمو 


5 العا لم له لام 


4 العفل ليقن ضرآة ولا فاتوسا ولا ناقور ةو انتخا هو كل تيء ولا شي متل 
الكمبيوتر الذي يختزن كل شيء ولا يعي شيئاً. 


5 مادونا ومايكل جاكسون lh‏ ريجان حيث لا نعرف الأصل 
والصورة, وكلها شخصيات ا وفتظوماتها القيمية بعد إشتعار قصير 


6 اللعبة الأساسية هى العروس باربى ذات الجاذبيه الجنسية والتوجه 
الاستهلاكى. 


7 - نموذج ليس بصلب ولا فضفاض وإنما هو نموذج هلامي لا مركز له. 


واد اا لو وف انم الي فرح وال هات كفرحلة كقارف كناك فيا 
الملامح الأساسية (الإيجابية والسلبية) للمتتالية التحديثية المتحققة في الغرب 
وللعلمانية الشاملة, فلا يصبح من الضروري علينا أن نعيد تقييم هذه المتتالية في 
ضوء ما نراه من نتائح, ا د 
النجاح النسبي للمتتالية في جلقاتها الأولى ولذا كان لا يزال ثمة أمل في تحقيق 
المتتالية المثالية, ولم تكن الأحلام قد ؤئدت بعد ولم تكن النزعة الطوباوية قد 
نضيت قد ولم دن المتالية التعلية CS‏ تقضع عن RNa‏ وده 


الكافية بعد. 


العلمانية الشاملة: تعر 

العلمانية الشاملة eT‏ أن نسميها أيضاً «العلمانية المادية» أو «العلمانية 
العدمية») هي رؤية شاملة للعالم, عقلانية مادية, تدور في إطار المرجعية 1 
الكاهة :والواعدية القادية: التي تررى أن مركو الكوق كامن فة غير مفارق أو 
متخاور لمن وان العالم باستره مكون.أساقنا من هادم واعدة: ليست لها أيه 
قداسة ولا تحوي أنة أسخزار: وفي حالة حركة دائمة لا غاية لها ولا هدف, ولا 


ككرت لضو ات أو( واو الحظلفات: أن الاه هوه الماذة سكل ا 
من اسان واک قفوي رفن واجوية کو ا 


أن العالم (الإنسان والطبيعة) كيان بسيط متماسك بشكل عضوي مصمت, 
0 التعد. ليست لذ اية أبعاد جوانية: واف عدت لهمتل هدن الأبعاد :فلا أهمية 


لها, يسري عليها قانون طبيعي مادي واحد يترجم نفسه إلى عدة قوانين مطردة 
مترابطة لا هدف لها ولا غاية. 


2 الإنسان جزء عضوي لا يتجزأ عن الكل المادي. لا توجد مسافة تفصل بينهماء 
ومن ثم لا يوجد حيز إنساني مستقل يتحرك فيه الإنسان بقدر من الاستقلال 
والحرية. كل هذا يعني أن الإنسان ليس له حدود مستقلة وليس عنده وعي 
مستقل أو :مسسئكولية أخلاقية مستقلة: فالعلمانية الشاملة تغبير عن النرعة 
الجنينية في الإنسان (مقابل النزعة الربانية). 


3 العالم الفعطى لخواسا يحوي داخلة ها بكقي لتفسيزة والعامل مغه: وعفل 
الإنسان قادر على استخلاض المنظومات المعرفية: بل الأخلاقية والجمالية, 
اللازمة لإدارة حياته العامة والخاصة, وإعادة صياغة البيئة المادية والاجتماعية 
الفا يد بل امالك 2 من خلال ملاحظة العالم الطبيعي 
المادئ.وقوائين الحركة الكامئة فته دون الإهابة بانة مر جعية متجاوزة لعالم 
الخواس والطبيعة/المادة: 


4 هذا ما يَسمّّى «عملية الترشيد» (وأحياناً «التحديث» وربما «التغريب») في 

ضوء المعايير العقلية المادية والطبيعية المادية, وهي, ۽ في واقع الأمر, 0 
تدجين للإنسان. والمفروض أن عملية الترشيد هذه ستتزايد على مر الأيام 
فيتزايد E‏ الإنسان في ذاته وبيئته, فكل شيء في العالم قابل للوصف 
والنفنين والتوظيف والخوسلة وضمن ذلك الإنسان نفسية فهو تايل أن مخول 
الى فاد استعمالية ل فافة لها ولا أسرار. 


والعلمانية الشاملة. بهذا المعنى, ليست مجرد فصل الدين أو الكهنوت أو هذه 
القيمة أو تلك عن الدولة ا عما ر نی «الحياة العامة», وإنما هي فصل لكل 
القيم الدينية والأخلاقية والإنسانية (المتجاوزة لقوانين الخركة والعواش) عن 
العالم, أي عن كل من الإنسان (في حياته العامة والخاصة) اال 
العالم مادة نسبية لا قداسة لها 


5 إن أردنا استخدام نموذج الحلولية الكمونية التفسيري قلنا إن العلمانية 
الشاملة هي وحدة الوجود المادية التي لا تختلف عن وحدة الوجود الروحية إلا 
في تسمية المبدأ الواحد الكامن, فبينما يُستََى هذا المبدأ الواحد «الإله» في 
وحدة الوجود الروحية, فهو يسمُى «الطبيعة/المادة» في وحدة الوخود المادية. 


والعلمانية الشاملة تتسم, شأنها شأن كل النظم الحلولية الكمونية المادية. بأنها 


فال اتو تمر علفين انما نتفتين:مرجله قانيةأطلية :زر كر جول الات الاسنانية 
والواجدية الذاجة الف اله تمر كر خول الموضوع الط | القادى والواحدية 
الطبيعية/المادية): وهدة هي مرخلة التحديث البظولية الضلبة: وحلم التجاور: 
العادق مر حل الذات :والموضوع المنما شكيق. والهر كر القادق |الإتشناني أو 
الطبيعي) ومن ثم فهي مرحلة العقلانية المادية. ثم تأتي المرحلة 00 مرا 
الاد السا الال الدات ارات تفوس فق 
الطبيعة/المادة). وهذه هي مرحلة ما بعد الحداثة البرجماتية اال 
ا ”7 التجاوز مرحلة اختفاء الذات والموضوع ومن ثم اختفاء المركز 


ونحن نذهب إلى أن العلمانية (الشاملة) والإمبريالية صنوان. فرعم أن الإنسان 
الغربي بدأ مشروعه التحديثي بالنزعة الإنسانية (الهيومانية) التي هشت الإله 
ووضعت الانتيان فى مركر الكون. إلا أنها شائها بان أبة فلتبيقة علمانية :شاملة 
(تدور في إطار المرجعية الكامنة المادية) ترى أن الإنسان هو إنسان 8 
طبيعي/مادي يضرب بجذوره في الطبيعة/المادة, لا يعرف حدوداً أو قيوداً ولا 
يلتزم بأية قيم معرفية أو آخلاقية. فهو مرجعية ذاته ولكنه في الوقت نفسه يتبع 
القانون الطبيعي ولا يلتزم بسواه ولا يمكنه تجاوؤزه. ولذا. فهو في واقع الأمر 
كائن غير قادر إلذ على التمركر جول: ماه (مبتعته ولذتى العادية واه 
الخادف (فالإتتسانية-مفووم أخلاقي مطلق متجا ور لقوانين المادة) وغير قار على 
الاحتكام لأية أخلاقيات إلا أخلاقيات القوة المادية. ولذاء فيدلامن مركزية الإنسان 
في الكون لور هر كرية الإنسان الأبيض في الكون, وبدلا من الدفاع عن مصالح 
الكش البشيرى اسه يثم الدفاع عن مهال الحنين الأنيض. وبدلا من ناته 
الإنسان والطبيعة وتأكيد أسبقية الأول على الثاني تظهر ثنائية الإنسان الأبيض 
مقابل الطبيعة المادية وبقية البشر الآخرين (الذين يصبحون جزءاً لا يتجزأ منها) 
وتأكيد افيه وأفضليته عليهم, وبدلامن الاحتكام للقيم الإنسانية تستخدم 
الغو ومح هم هنذا الإنسيان الأبيض دورو الطبيعة المادية والستدرية 
وقلا وو الا ااال ا اا 


من هذا المنظور, يمكن القول بأن العلمانية الشاملة هي النظرية وأن الإمبريالية 
هي الممارسة, ولكن الممارسة اخذت شكلين مختلفين باختلاف المجال (ومن 
ثم تمت تسميتهما كما لو كانا ظاهرتين منفصلتين لا علاقة للواحدة منهما 


بالأخرى): 


الافيواليةفن الذاكل الأورين :التي أخذية فكل الوك العلمانية ال دة 
اللات لالت الذول الد وة اك الدورة لل و ال غا 
الشمولية). 


ب) الإمبريالية في بقية العالم التي أخذت أشكالاً كثيرة (الاستعمار الاستيطاني ت 
الاستعمار التقليدي ‏ الاستعمار الجديد ‏ النظام العالمي الجديد). 


وکن را أن أفضل طريقة لتناول قضية العلمانية والعلمنة هي قضية 
المرجعية (كامنة أم متجاوزة). فالعلمانية (الشاملة) قد لا تكون إلحادية 53 معادية 


للإنسان على مفكوى القول والتمودع المعلن (فهي قد ا انكر وجو الخالق آي 
مركزية الإنسان في الكون أو القع المظلقة. السانية او الاحلافيد أو الدينية, 
شكل صريج وففاسن). ولكنها علي المسقوت البمادجي الال ومين دى 

المزجقية النهائية» تستيعد الله وانة مظلفات: من عملية الحصول على المقرقة 
وه عدا صباعة الحنظومات العاف كما تيد هد اسان من مركز الكون 
بشراسة وبحدة وتنكر عليه مركزيته وحريته 


الجزء الخامس: الجماعات الوظيفية 
الباب الأول: السمات الأساسية للجماعات الوظيفية 


الجماعات الوظيفية: مقدمة 

«الجماعات الوظيفية»ٍ نموذج تحليلي يمكن أن نصفه بأتة قديم/جديد. فهو 
"قديم " باعتبار ان كثيرا من المفكرين في الغرب قد استخدموه دون تسميته 
(كارل ماركس وماكس برام ليون) وفي غيره من المواضعء وباعتبار 
أنه كامن في كثير من الدراسات التي كتبت عن الجماعات اليهودية وغيرها من 
الأقليات (مثل الأرمن). فكاتب مثل شكسبير في تاجر البندقية يصف شيلوك في 
عبارات تبيّن أن الكاتب الإنجليزي العظيم قد أدرك بشكل فطري كثيراً من ملامح 
الجماعة الوظيفية. كما أن كثيراً من الكتابات الصهيونية (وبخاصة كتابات . 
الصهاينة العماليين) قد أدركت ملامح الجماعة الوظيفية. ونحن نذهب إلى أن 
كلاسيكيات:معاداة البهوة مثل بروتوكولات:حكماء ضميون عنما تصق "البهودي" 
إنما تصف عضو الجماعة الوظيفية. 


واخيرا يمكن القول بانه مفهوم "قديم ا هناك - في علم 
المضطلحات, من بيتها: «الأقلية الوشنطةي لتوب التجارية aT‏ 
0 المهاجرون» اللا وت التجارية TR‏ «الأقليات ا 


يلي: 

1 - ركز العلماء والدارسون الغرييون, د الغريية حل اشتمامهم. 

أ ) الجماعات الإثنية التي تضطلع بدور مالي تجاري من خلال رأس المال البدائي 
أو الربوي في المجتمعات القديمة والوسيطة. وهذا يشكل جزء أ من استهام 
العلماء والدارتسين الفريين بتارية الراسعالية في الغالع الغربي 


ب) المهاحروة باتعماتهم الزنقي والوظيفي المعمتروروهذا بشكل جرءا من اهتمام 


العلماةء:والذاوشين الغريعينق :بمتشكلة اسناسية 'تواجهها المجتمعات العرنية 
لحد 


الحديثة. 


أهمل علماء الاجتماع الغربي الجماعات الوظيفية الأخرى فلم يدرسوها تماماً 
ا بدراستها وكأنها لا علاقة لها بالجماعات الوظيفية التجارية والمالية, ولذا 
فهم يتعاملون مع ظواهر مثل الخصيان والجواري والمماليك والإنكشارية والبغايا 
ا طظواهر غير ذات: صله تل | نهم بتعا ملون مع ظواهن ود في داغل 

الغربي نفسه, مثل المرتزقة والعاهرات, باعتبارها ظواهر لا علاقة لها 
الجماعات الوظيفية. 


3 أهمل علماء الاجتماع الغربيون الجانب غير الاقتصادي من الجماعات 
الوظيفية (مثل علاقتهم بالعلمانية الشاملة وميلهم نحو الحلولية الكمونية 
وتمركزهم حول ذاتهم ورؤيتهم للكون) إذ تعرّضوا لها بشكل سطحي. 


لكل هذا لم تظهر دراسة واحدة شاملة لهذا الموضوع تجمع كل ملامحه وتحؤّله 
و الجماعات الوظيفية الذي نطرحه. وقد استفدنا في 5 الدراسة ولا شك 
من كل الدراسات السابقة والنماذج التفسيرية الجزئية (الكامنة والظاهرة) 
المطروحة. ولكننا حاولنا تجاوزها جميعها لا عن طريق رفضها وإنما عن طريق 
مزجها وربطها الواحدة بالأخرى. كما ربطنا بينها وبين نهاذج تفسيرية أخرى 
لظواهر أخرىء و جر دتا من كل هذا تموذجا تخليليا واحدا (نمودج الجماعة 
الوظيفية), الذي يتسم ‏ في تصوّرنا ‏ بقدر أعلى من المرونة والشمول والتركيب 

ن عائلة النماذج الجزئية التي أشرنا لها من قبل. وبعد ذلك قمنا بوصف الملامح 
الأساسية لهذا التفودخ وأستاب ظهورة وتحولاته وسا أنه تمودع شاور الإبغاز 
الاقتصادية والسياسية المباشرة ليصل إلى الأبعاد الحضارية والمعرفية, وأنه 
تغظطي الأصول الاجتماغية والتاريخبة: والإتنية للظواهر موضع الدراسة :وسماتها 
البنيوية ومسارها التاريخي ورؤبة أعضائها للكون. 


وة الجماعة "الوظيقية ودع ركه نكن اله مقدرة تقش عالق وق 
المقدرة التفسيرية لكثير من النماذج التفسيرية السابقة (مثل مفهوم الطبقة 
ومفهوم الجماعة الوسيطة) وذلك للأسباب التالية: 


1 تظونالمقدرزة التفشيرية لفغهوم الخماعات الؤظيفية.خيتفا تعامل لامع 
التشكيلات الكبرى (عمال ‏ فلاحين ‏ رأسماليين) وإنما مع التشكيلات الأصغر مثل 
الجماعات الهامشية والأقليات الحرفية. بل نجد أن التعامل مع التشكيلات 
الكبرق قد يصبخ أكثردقة وتركيبية إن قشمنا الراسماليين إلى رأسماليين 
أجاتب. ورأسفاليين: مفحلبين: إذ نجد أن النوع الأول: في أغلب الأحيان: جماعة 
وة دقفل عن ال بينما نجد أن الثاني جزء عضوي منه. والواقع أن 
هذا الانفصال وذاك الاتصال يحددان خيارات كل فريق وسلوكه. فمفهوم الجماعة 
الوظيفية, مله متل:مفهوم الطبقة: يز كد أهفية العناصر الاقتصادية: ولكنة 
يتعامل في الوقت نفسه مع عوامل أخرى مثل: المكانة ‏ الثقافة ‏ الرؤية ‏ علاقة 
الأقلية بالأغلبية ‏ النسق القيمي... إلخ. 


7 ذم مو الاعات الوظيفية الط بن الحفاغات الوتسيظة (المالن: 
والتجارية) وبين كثير من | الجماعات الأخرى التي استبعدها مفهوم الجماعات 


حقب ا 


3 - يمكن تطويع نموذج الجماعات الوظيفية بحيث يمكن تطبيقه على كثير من 
المجتمعات الشرقية والغربية: في الماضي. والخاضر. 


4 - يسترجع مفهوم الجماعات الوظيفية مفهوم الإنسانية المشتركة الذي تم 
استبعاده إلى حدٌ كبير من العلوم الإنسانية في الغرب. ونحن نذهب إلى أن 
ظاهرة الجماعة الوظيفية ظاهرة عالمية, ففى؟فتح زة فى التوعتين الا شاششن 
في الطبيعة البشرية: النزعة الجنينية (النزوع نحو الذوبان في الكل 
الطبيعي/المادي) والنزعة الربانية (أي النزوع نحو تجاوز خدود الطبيعة/المادة). 
فإذا كانت الجنينية نزعة نحو إسقاط الهوية والحدود ونزع القداسة وإنكار التجاوز 
ومسا واة الإنسان بالمادة حتى یصبح إنساناً طبيعيا/مادياً يعرف في ضوء وظائفه 
المادية, يفقد استقلاليته عن الطبيعة/المادة ويفقد إحريته وت ركيبيته ومقدرته على 
التجاوز. وإذا كانت النزعة الربانية عكس ذلك تماماً (فهي تعبير عن التمسك 
بالهوية والحدود والقداسة والمقدرة على التجاوز وعن تميز يز الإنسان في الكون 
ومقدرته على اتخاذ قرار أخلاقي حر). فإننا نجد أن كلتا النزعتين تتضحان في 
الجماعة الوظيفية. فمجتمع الأغلبية يتخلص من النزعات الطبيعية والجنينية 
داخله بأن يسقطها على الجماعة الوظيفية, والجماعة الوظيفية بدورها تحاول 
أن تفعل الشيء نفسه. 


5 يتجاوز مفهوم الجماعة الوظيفية الاعتبارات الاقتصادية والاجتماعية المباشرة 
ليضل إلى الخوانت الفعرقية وإلى تزؤية الانسان اللكون: 


هذه بعض الجوانب العامة لنموذج الجماعة الوظيفية التي تجعلنا نراه أكثر 
تفسيرية. أها:فنها متضل الففدرة التفسيرية لنموذج الجماعات الوظيفية حينما 
يُطبّق على الجماعات اليهودية فيمكننا أن نذكر الجوانب التالية: 


1 بن مهوم االخماغة الوظيفية أ عا الكنا غاله الوظقية في ساقا وم 
التاريخية والإنسانية المختلفة, ولكنه في الوقت نفسه يتيح لنا مقارنتهم بأعضاء 
الأقليات الدينية والإثنية المختلفة. 


2- يمكننا قدا النفو ذخ فن اكتشاف 'استعهرارية تاريكية :فتغينة (وليشن استصرارية 
ميتافيزيقية 0 في تواريخ الجماعات اليهودية, هي اضطلاعهم بدور الجماعة 
الوقاتفية فالجماعات الود من أهع الجماعات التي افطلفت يدور الجفاعة 
الوظيفية. وخصوصاً الجماعات الوظيفية المالية (التي بُقال لها «الجماعات 
الوسيطة»). 


3 - ظهرت دولة إسرائيل باعتبارها دولة استيطانية قتالية تعمل للدفاع عن 


المصالح الاقتصادية والإستراتيجية للعالم الغربي,. ويقوم هو بالدفاع عنها بالمقابل 
أي أنها دولة وظيفية تعاقدية مع الغرب. وكل هذا يجعلنا تُعيد النظر في دور 
اعضاء الجماعات الوظيفية كمرتزقة أو مادة استيطانية او جامعي ضرائب أو 8 
كتجار أو مرابين أو ملتزمي أراض (الأرندا). فالنمط الذي كان في الماضي كامناً 


2 


قحم اش دامج اد فى حال الدولة ال 


ويمكننا ان نقول إن مفهوم الجماعة الوظيفية یتسم بمقدرته قلق عدم الذوبان 
في فكرة القانون العام (الذي يسقط فيه مفهوم الطبقة) وكذلك عدم السقوط 
في 000 الظاهرة وتأيقنها (أي أن ا الظاهرة كالأيقونة لا سير إلا إلى 
الخاص لللاهرة ولكنهى هذا يريط بق الف ا ا اداد ايو ا 
التمركر جول الخوضوخ العام الى لا هات له ولا يسقط في التمركز حول 
الذات الخاصة التي لا يمكن الربط بينها وبين الذوات الأخرى, فهو يتحرك في 
الرقعة التي تلتقي الذات فيها بالموضوع, والخاص بالعام, دون أن يستبعد 
الواحد الآخر ويلغيه. فهو يرى أن ثمة خصوصية ما تنسم بها الجماعات اليهودية, 
ولكنها ليست خصوصية مطلقة وإنما هي, في واقع الأمر. خصوصيات مستمدة 
من المجتمعات التي يعيش أعضاء هذه الجماعات بينهاء ومن ثم فهي لا تختلف 
عن الخصوصيات التي يتسم بها أعضاء الأقليات. كل حسب سياقه, وأنه لا توجد 
خصوصية يهودية (واحدة) أو جوهر يهودي 3 عبقرية يهودية أو جريمة يهودية 

وإنما خصوصيات يهودية تختلف باختلاف الزمان والمكان, أي أن الخاص لا يجت 
العام والغام لا خث الخاض: 


و«الجماعات الوظيفية» مصطلح قمنا بوضعه, استنادا إلى مصطلحات قريبة في 
علم الاجتماع, لوصف مجموعات بشرية تستجليها المجتمعات الإنسانية من 
5 الإننية أو الدينية, أو حتى من بحس ال ااا و 
هذه المجموعات البشرية أو الجماعات الوظيفية وظائف شتى لا يمكن لغالبية 
أعضاء المجتمع الاضطلاع بها لأسباب مختلفة من بينها رغبة المجتمع في الحفاظ 
المشينة (الربا - البغاء) أو المتميّزة اا الترجمة ‏ الطب) التي تتطلب 
الحياد والتعاقدية (ولذا يمكن تسمية أعضاء الجماعات الوظيفية «المتعاقدين 
الغرباء»). وقد يلجأ المجتمع إلى استخدام العنصر البشري الوظيفي لملء فجوة 
أو رة سينا بع ر 2ا بات المجتمع وحاجاته من ناحية, ومقدرته على إشباع هذه 
الرغبات والوفاء بها من ناحية أخزى (الحاجة لمستوطنين جذد لتوطينهم في 
المناطق النائية). كما أنه قد يوكل لأعضاء الجفاعات الوظيفية الوظائف ذات 
الحساسية الخاصة وذات الطابع الأمني (حرس الملك ‏ طبيبه ‏ السفراء ‏ 
الجواسيس). ويمكن أن تكون الوظيفة مشينة رة حساسة في آن واحد 
(متل الخضيان واللؤظائف الاه على :جه الو كما أن الاجر عاد ا 
بتحولون إلى جماعات وظيفية رقي الفراحل الأولى:من استقرارهم في وَطنهم 
الجديد). ذلك لأن الوظائف الأساسية في وطنهم الجديد عادةٌ ما يكون قد ثم 
شغلها من قبل أعضاء الأغلبية. 


ره 'حينما نقول "يستجلب المجتمع" مه 
معطم الخاواهر الاج امه وكتبرا ما تكون هذه العملئة غير مهفهومة لمن 
يقومون بهاء, سواء أكان المجتمع المضيف: اة الجماعة الوظيفية. بل إن هذه 
الغملية الاجتماعية قد نتم َعم الرفض الواغي لهامن قبل المجتمع والجماعة: 
وكل ما نرمي إليه هنا هو أن نشير مجرد إشارة إلى أن هذه عملية اجتماعية 
مركية إلى أقضى خة'تتذاحل فيها الأسباب بالنتائخ: وتخاول فهم تعض جواتتها 
ونفسيرها قذر استطاعتنا. ولكنناء لقضوّر لا السسرية. تجنر إلى الفا إلى 
المجتمع وأعضائه كما لو كان ذاتاً واغية ينجز عملياته بشكل واع. 


وتواوية ا عد ا ی ا د الو ی عر 
الأجيال ويحتكرونهاء بل يتوحدون بها وفي نهاية الأمر يكتسبون هويتهم ورؤيتهم 
لأنفسهم منها بحيث يتم تعريف الإنسان من خلال الوظيفة وحسب لا من خلال 
اسا الكاملة: يضح عت رالات الوطيفية إتسانا ذا تعد واچ ووک 
اال اتسنانسه إلى ها ال أو الهيذا الداجد. وهو اه 


أسباب ظهور وتطور الجماعات الوظيفية 
قد يكون من المفيد عرض بعض الأسباب التي تؤدي إلى ظهور الجماعات 
الوظيفية: فمعرفة الأسبات تلقي ضوءا كاشفاً على السمات الأساسية: 


1 قن المعووف أن المتجتمغات التقايؤية تسم با العلافاكيين أعضاتها قوية 
ومباشرة (ريما لدرجة خانقة من فنظورنا الفزدي. الخديت)؛ فكل فرد يعرف بقية 
اعضاء المجتمع معرفة وثيقة إذ تربطهم علاقات تراحمية تستند إلى القرابة 
والجوار والانتماء المشترك والمصالح المعنوية والمادية المشتركة. ويجحب ان 
نتذكر أن معظم الوحدات الاجتماعية في المجتمعات التقليدية كانت في الماضي 
وجدات: ضغيرة جدا, تكسم تقدر غال .من التماسك: وينسطر على أعضائها 
إحساس عميق بقداسة المجتمع الذي ينتمون إليه (فهو عادة يستند إلى إيمان 
بمطلق متخاو او حال كامن). وكانت المدن الكبرى نفسها معسمة إلى وحدات 
صغرى. وكان اسلوب الإدارة في المجتمعات التقليدية, وضمن ذلك 
الافتراظورياث العظطفي لا امل الأفراد ماسر ول فع الوعدات الزىق 
وإنما مع وحدات ومؤسسات وسيطة. ويظهر الإحساس بقداسة المجتمع 
وبأعضائه في عدد كير من الشعائر الخاضة بالمحدم والهياغوالتي تشكل 
إطاراً يتحرك المجتمع داخله ويتماسك من خلاله. وداخل مثل هذا الإطار, يصبح 
عن السلا اة و والحاد عام اه اه 
ويصبح من الصعب بمكان نزع القداسة عنهم والتصرف نحوهم بحرية كاملة 
واخضاعهم للقواتين (الواحدية المادية) العامة مثل قوانين الغرض.والطلن 
وتعظيم المنفعة واللدة تغلب المصلحة اله دالا علي اليد 
الاجتماعي والأخلاقي الأكبر. 


ولكن هنا ك واظائق فظلت؛ قدراً غالا فن :الخاد والموضوفية وسطلبي إخضاء 
الآخر لقوانين 1 والحسابات الرياضية ل الصارمة المحايدة 


الإنسان والأشياء). ومن الواضح أن من السهل التعامل مع الغرباء (مع من لا 
شرف بهدة ا لموضوعية والجناذ والواحدية: ف ل رت يهم ولا مها 

مصيرهم ؛ 00 ليسوا جزءا من نسيج المجتمع. وهم بدورهم لا يكترثون بأعضاء 
lll‏ راحو وعلية ااه ع الحب رال وانها 
باعتباره مصدراً للنفع أو اللذة (أي باعتباره شيئاً مادياً ذا بُعد واحد). ولذاء فبإمكان 
كل طرف أن ينزع القداسة عن الطرف الآخر (فهو يقع خارج دائرة المحرّم 
ويقع في دائرة المباح), ويمكن تجاهل عواطفه واجاسسية ويمكن تشييته 
وتسليعه وتحييده وحوسلته والقضاء عليه والدخول معه في علاقة تعاقدية نفعية 
واحدية رشيدة. 


وإذا أردنا ضرب المثل بالنشاطات التجارية والمالية. فيمكننا أن نقول إن من 
الأيسر على الإنسان أن يتعامل بحياد مع بشر لا يكترث بهم إذ يمكن أن تسري 
قليهم الحسابات المالية الضارمة التي .لا تغرف الضحك أو البكاء: أو الخيز 
والشرء حسابات المكسب والخسارة التي لا قلب لها. وتصبح العملية التجارية 
عاطفي. أما اذا كانت هناك اعتبارات ا أو أخلاقية (كأن يُقرض الإنسان 
أخته الصغيرة ن التي يحبها, أو'عمة الفكور الذي استولى على ثروة أسة او ڪن 
جاره المريض الذي يسعل في المساء), فإن عملية التبادل المحايد ستكون 
مرهقة جدآ من الناحية العصبية والنفسية, . وستؤدي إلى أن بفقد المجتمع 
إحساسه بقدسیته وطهارته ونقائه وإلى تصعيد التنافس داخله وزيادة حرراته وهو 
ها بهدد تماسكم. لكل هذاء كان المجتفع توكل وظائف.مفيية.(مثل وظيفة التاجر 
أو المرابي أو جامع الضرائب) تتطلب الموضوعية والحياد والقسوة إلى متعاقدين 
وافدين يتم عزلهم عن المجتمع والاستفادة منهم في أداء هذه الوظائف. 


ويمكن أن نقول نفس الشيء عن العنصر الوظيفي القتالي (المرتزقة). فهذا 
العنصر كي يؤدي وظيفته, وهي قتل اعداء سيده الذي يدفع اجره, عليه ان يتسم 
الخاد والموضوعية والقسوة: وعلية الا يماس تجاههم أي إحساس دد سهم 
وعرمتهم ختى يمك له أن يقتلهم, يشكل الي مخابة يارد دوو إن مار شس :تجاه 
صعينه بعض مشاعر العت أو امخض واج يانها هغ داخل طاق المح م وة 
تيء من القذاسة. فإنه لن يقوم بغملهيشكل الي وهو ها قديؤدي: إلى تدمير 
جهازه العصبي إما لأنه سيحاول أن يكبح مشاعر الحب والشفقة أو لأنه 
سينغمس في مشاعر الكره والانتقام. كما أن المرتزق, لو كان عضوا في 
المجتمع. سيؤدي إلى تفككه لانه سيكون موضع حب من يكرهون ا 
وموضع كره من يحبونهاء وهي درجة من 0 لا يستطيع المجتمع أن يحتفظ 
بتماسكه معها. ويسري نفس المنطق على المهن المشينة, اس 
قمهنة: كهده.تتطلب.ولا شك قدرا كرا من الموضوعية والحياد والانفصال عن 
ال حبى تكن الإنشان من تخويل حسة اتشان احن إلى مخرة آله او آداة. 
وهذا أمر عسير جداً في إطار الترابط الاجتماعي والألفة والإيمان بقداسة 
الجماعة التي ينتمي إليها المرء, فالآلة لابد أن تكون الغريب الذي لا حرمة له ولا 
قداسة حتى يمكن استخدامها واستعمالها والانتفاع بها (أي حوسلتها). كما أن 
البغي.إن مارست عواظق الحب والكره أثناء ممارستها وظيفتها فانها تُستهلك 


ار الات في ll‏ بلاد ا ا الال في 0 
اليهوديات من منطقة الاستيطان في روسيا القيصرية). وحتى حين كانت البغايا 
يجندن من العنصر السكاني المحلي, فإنهن عادةً ما كنّ يرتدين ازياء خاصة 
ويَقْطن أحياءً خاصة حتى يتم الحفاظ على المسافة بينهن وبين المجتمع ككل. بل 

من الطريف أن البغايا في السودان مثلاً. حتى إن كنٌّ من اضل ودا تی عادة ما 
يدعين أنهن إثيوبيات, وذلك حتى تظل المسافة اللازمة لأداء الوظيفة قائمة. 
وأصبحت كلمة «إثيوبية» تعني «بغيٌّ», فالكلمة نفسها تخلق المسافة النفسية 
وتضمن الحوسلة, تماماً كما حدث في أ وربا حين أصبحت كلمتا «تاجر» 
و«مرابي» مرادفتين لكلمة «يهودي» اا «يوناني»), في فترات تاريخية 
مختلفة. وكما حدث في الدولة العثمانية حين أصبحت كلمة «تاجر» مرادفة 
لكلمة «أرمني». وكما حدث في أمريكا اللاتينية جين أضبحت كلمة «تو ركوش 
(آي لاتركىي»»: التي كانت تشير إلى كل من النهود والعرب) مرادفة لكلمة 
«تاجر». 


ومن أهم الأمثلة التي تشرح هذه الفكرة ما حدث للقوات البريطانية في الهند 
في نهاية القرن التاسع عشرء إذ اجتذبت هذه القوات عدداً من البغايا 
البرتطانيات: ويبذو أن.هذا قد أنقص.هيبة. هذه القوات أمام تفشها وريا أَمَامَ 
السكان المحليين. كما بدأ بعض الجنود البريطانيين يرتبطون عاطفياً بالبغايا من 
بنات جلدتهم وهو ما أذََّى إلي حالة من التنافس بين الذكور وزيادة حرارة هذه 
الجماعة العسكرية. وقد أخلّ هذا بالضبط والربط, فتم إرجاع البغايا البريطانيات 
واستيراد بعض البغايا اليهوديات الروسيات من منطقة الاستيطان في روسيا 
القيصرية. وبالتالي تم التخلص من فائض الطاقة الجنسية بطريقة محايدة رشيدة 
لا تدخل فيها أية عواطف حب أو كره. وذلك دون الإخلال بالتماسك الداخلي 
للمجتمع ودون تصعيد للتوتر الاجتماعي بين أعضائه. 


والأمر نفسه يسري على المشتغلين بمهن متميّزة, فالإنسان المتميز يتمتع برهبة 
غير عادية تحيط به الهالات. والخبرات النادرة التي يمتلكها الإنسان المتميّز 
تجعلة يتوه من الشسحرة والكهنة الذين يقفون على حدود الطبيعة على علاقة 
غالة الكت وما وراء الطفعة» يحاولون الحخصول على المغرفة من خلال هذه 
العلاقة للسيطرة على الطبيعة. وان تَحِوّل المشتغلون بمثل هذه الوظائف إلى 
مل تختدى, فانهم ينتولدون قرا عاليا من الور فى المجتمة: الذي يتطلتب 
دورانه اليومي وجود عدد من الناس يدخلون في علاقة تتسم بحد أدنى من 
التراحم والمساواة. ولذا لابد من عزلهم. والإنسان المتميّز (الطبيب ‏ الكاهن ‏ 
الشاهر). إن اصع ]سانا عاما مساو لل حر لن يفط نيف وار فون من 
ااا ال اف در شن ل ا 


ومن اطرف الامئلة غلى"الحفاغات الوظيفية الميضة المتميرة لجو خض المدن 
الإيطالية لاستجلاب قضاة غرباء لضمان حيادهم وموضوعيتهم. ولعل استمرار 
رجال القضاء في إنجلترا (وغيرها من الدول) في ارتداء الشعر المستعار هو 
محاولة من جانبهم لأن يحتفظو فة بينهم وبين المجتمع, el‏ 
الجماعة الوطيفية التى تهخ بالحتاد والتحرد والموض عة ولا رال كام اراة 


كرة القدم غرباء متعاقدين, فالحكم المحايد أداة أساسية لا يمكن أن تتم المباراة 
ندوتها دمع أنه هامتي إذ لا تفن قدماة الكوة: 


وباختصار شديدء يمكن القول بأن الا و ل لتحا فد قي هاف 
بشرية هامشية يعني أن بقية أعضاء المجتمع المضيف يمكنهم التمتع بالدفء 
والتراحم, ا يد ل ال 97 
الأخلاقي والفعلي المادي. 


2 ة قافو استجلات عضر شرق من الغارة لمل فجوة أو تغرة فة يننا 
بين رغبات المجتمع وحاجاته من ناحية ومقدرته على إشباع هذه الرغبات والوفاء 
بهذه الحاجات من ناحية اخرى. 


أ) فقد تنشأ حاجة إلى الغزو والتوسع داخل مجتمع ماء الأمر الذي يتطلب مادة 
بشرية مُدرّبة تدريباً خاصاً على القتال ولها كفاءات معينة (مثل استخدام سلاح 
معيّن وركوب الخيل) لا تجدها النخبة الحاكمة متوافرة في أعضاء المجتمع. فتقرر 
التخنة استخلاتب مرزترقة من الغارج تمكتهم أذاء الفهمة:دون تهدية سيمنتها: 


ب) كما أن دولة من الدول قد تتوسع وتصبح إمبراطورية مترامية الأطراف وتود 
التحكم في المناطق الإستراتيجية التي ضمتها أو تعمير بعض المناطق النائية, 
ولكنها لا تمتلك الكثافة البشرية اللازمة. وهنا يتم استجلاب أعضاء الجماعة 


الوظيفية لنسنةة] هة التعره: ولتضيحو|:مسةوطين ان نوو اذا 


ج) وقد تقرر النخبة الحاكمة تشجيع التجارة أو الصناعة, فتحتاج إلى خبرة معيّنة 
وأدوات نك خاصة ورانين مال گرا سائلا وشبكة علاقات محلية أو دولية قدلا تتوافر 
لدى أي قطاع بشري داخل المجتمع, فتستجلب جماعة بشرية تتوافر لديها هذه 
المواضفات لتسية النغررة: 


د واعيانا ما ت النخية ال کم ان من العرورف»ضيانة ما سی رة 
المكانة». وهي ثغرة تفصل بين الحاكم والمحكوم وتضمن للنخبة الحفاظ على 
هيبتها ومهابتها. لكن التعامل المباشر بين الحاكم والمحكوم يهدد استمرار مثل 
هذه الثغرة. وهنا تقوم الجماعة الوظيفية بملء الثغرة وتكون بمنزلة المنطقة 
العازلة والأداة المُوصّلة بين النخبة والجماهير. 


ف درد اة الحا كه استعلال الحكماسين: ؤلكنها لا تمكن من القيام بهد 


المهمة مباشرة إما لانشغالها بالحروب أو لتواجدها في العاصمة مركز السلطة, 
وهنا يقوم أعضاء الجماعة الوظيفية بالمهمة. 


ئ وتخعدك أعنانا أن تكون الكنية الحاكمة مختلفة اما عن المحكومين سن 


الناحية الثقافية, الأمر الذي يجعل دخولها علاقة مباشرة معهم أمراً مستحيلاً 
وف هدذة:الحالة: يفوم أعصاء الجماعة: الوظيفية نسة التعرة: 


الت الخاكمة الف اهر او هو تدر لافطا ها 


ح) وقد لإحظنا في دراستنا للعلمانية الشاملة أنهء أثناء عملية علمنة المجتمع, تتم 
علمنة الأفكار والرغبات والوجدان والأحلام في بداية الأمرء ثم تتصاعد الرغبات 
وتزداد حدتها, ولكن علمنة سلوك أعضاء المجتمع لا يتم بنفس السرعة أو بنفس 
الجنسية المستعرة وبين اا إشباعها. ولسد الثغرة, يتم استيراد البغايا 
ا ا ل ببقايا القيم الدينية ا ا ا 
انت الحيعة ال ساي وخ ها تعلق المكتمة: تجن البقايا من شان 

ا ل الك م الم او ا E‏ 
الق الحصسول .علق القادة الشرية الا ره ويظهر هذا الوضة نفسه مع 
الممثلات والعاملات في الملاهي الليلية: إذ تنشا رعية في المجتمع للترفيه:ن 
أعضائه ئه عن طريق المسرحيات والكباريهات. ولكن أعضاء المجتمع يجدون هذه 
اسا الى أن يتم تحديث المجتمع ل E N‏ 
هذه الأماكن من بين أعضاء مجتمع الأغلبية. 


3- من أهم أسباب ظهور الجماعات الوظيفية حاجة أعضاء النخبة الحاكمة إلى 
جماعة بشرية ليست لها قاعدة من القوة (بسبب عزلتها عن الجماهير) يمكن 
اشتخدامها (لتتفيذ:قخططاتها ولخدمة مضالخها) دون أن تكون لهذة الجماعة 
المقدزة على المشاركة في السلطة بيميب:افتقادها القاعدة الجماهيريةبوهي 
لهذا السبيب سنلتصق هاما بالنخية الحاكمة. ويسشقوم على خدفتها بولاء أعمى, اذ 
أن:بقاءها الخسدي نفسه منوظ ‏ يجدى:رضا النخية الحاكمة.,وعادة ما تكؤن قوات 
الحرس: الملكي (وأخياناً كل من يعمل داخل البلاط الفلكي) من المتعاقدين , 
الغرباء. بل يُلاحظ أن النخبة الحاكمة قد تستجلب جماعة وظيفية لضرب طبقة 
صاعدة: ففي ودا لاخطت' النخية الحاكمة الاقطاعية أن ظهور بورجوازية 
فخلية :قد يهدد سلطتها وقد نس ت كثير امن قاض القيفة (الني تود إن تحتكزة 
لنفسها) إلى أعضاء هذه الطبقة الجديدة المنافسة, فاستجلبت الطبقة الإقطاعية 
(شلاختا) عدداً من التجار الألمان (من بينهم اليهود) ووطنتهم في مدن اة بهم 
(التشل).وقافت يحهابتهة تالقوة العسكرية البولندية. وقامية هذه الجماعة 
الوظيفية الجديدة شط التجارة في:إظار خط التحرة.والخاصة يضرت انات 
الفجارنه المحلية ومنعها من مشناركتها الضلطة. 


4 - ومن الأسباب الأخرى المؤدية إلى ظهور الجماعة الوظيفية وصول 
المهاجرين. فالمهاجرون لا يمكنهم الانخراط في كل الحرف والنشاطات. 
الاقتصادية, ولذا فإن علبهم اختيار حرف أخرى. وعلى أية حال, فإن هذا أمر 
بعد أن تكون هرقه الاجتمافي قد تشكل وتم شغل الأرض الرراعية (ملكية 
وعمالة), وبعد أن تكون القطاعات الأولية قد امتلات: بعد أن يكون جزء كبير من 
راسن المال قذ استتمر قى نشت الشه التحتئة. ولذا::يقوم المهاجرون بالبحث 


إما عن وظائف قديمة لكنها هامشية أو عن وظائف جديدة تتطلب قدراً من 
الجسارة ونوعاً من الخبرة التي لا تتوافر لاعضاء المجتمع, ؛ وھی عادة وظائف 
تُوجَّد في قمة الهرم الإنتاجي ولا علاقة لها بالأرض أو الصناعات الثقيلة أو 
بالمؤسسات الأساسية المستقرة في المجتمع. ويحاول المهاجرون ارتياد آفاق 
جديدة مجهولة يحجم عن ارتيادها أعضاء المجتمع المضيف المستقرون. كما 

يحاولون استغلال الإفكانات التي لم تستقل بعد وبحاولون كذلك توسيع التغرات 
الموجودة بالفعل حتى تتاح لهم فرص جديدة للعمل ووظائف لهم بها خبرة (ومن 
ثم يمكنهم احتكارها). ومن العناصر التي تساهم في تحويل بعض ا إلى 
خا عوط ف فرام الافتضادى وال دي فوط الأضلئ 


بعض أهم الجماعات الوظيفية 
لإلقاء الضوء على تفوذج الجماعات الوظيفية قذ يكون من المفية أن: نذكر بعض 
أهم هذه الجماعات: 


- الجماعات الوظيفية المالية (ويُظلّق علها عاذةٌ في المصطلح الغربي 
0 الوسيطة»). وهي جماعات يقوم أعضاؤها بالتجارة وأعمال الربا 
ع الطترانت .وشا طات ماله مخلفة :حرق ول الستمميرة والتورضة وز 
العملة والمزايدات وأعمال الريادة التجارية في المناطق النائية أو في القطاعات 
الضناعية. والتجارية والمالية الث لم تطرقها أعضاء المجتمغ المضيف. كما تعمل 
أغضاء هذه الجماعات كوكلاء ماليين ومقاولي أغمال وملتزمين:. ومن أهم 
الجماعات الوظيفية المالية ما يلي: 


أ ) الأرمن في الدولة العثمانية أو في بعض مناطق أوربا (بولندا مثا. 
ب) اليونانيون في مصر. وهو دور يعود إلى أيام الإمبراطورية الهيلينية. فقد كان 
اليوناني هيلينياً في وسط يؤمن بالعبادة الوثنية المصرية. ٠‏ ثم حينما تنصر 


المصرروق اجو اقناظاء اض مستيكا بونانا ارقو كفا أن انه ا 
بعزلته الدينية في محيط قبطي مصري ثم في محيط إسلامي مصري. 


ك الزراسكون :فى الو تة :في الولابات الستكوة: 


0 في جنوب شرق آسيا (إندونيسيا وماليزيا والفلبين وغيرها من 
ول). 


ه) اللبنانيون والهنود في شرق أفريقيا. 


2 الاعات الوظيفية لالت وهي :جن أقذم الجياعات الوط فة طك 
أعضاؤها يدور القتال: مثل المماليك والإنكشارية والهاموراي والجنود: 
ME‏ السويسري) في أورباء والجنود الهنود (وخصوصاً السيخ) 


3 الجماعات الوظيفية الاستيطانية. وهي جماعات بشرية تُوطُنها الإمبراطوريات 


قي فاطق نائية أو إستراتيجية بهذف تعميرها أو التحكم فيها أو قمع شكانها: مثل 
تقض سكان كريت واليونان الذين ووا فى السيوق فى العضر الى و 

أن نكيف الى هذا العتاصر الشرية "الرواسية" اللي وقطبفة في الحانات الإسلامية 
التركية بعد ضمها لروسيا القيصرية (ثم للاتحاد السوفيتي). وكان من بين هذه 
الي هو تر رد الاد كيدا نهار نام بجي ل ا 
الغربي إلى جماعات و قتالية استيطانية يتم تؤطينها في بعض الأماكن ذات 
الأهضية الاستراتيجحية في اسا وأفريقيا لتقوم بالدقاء عن "القصالح الغربية: 


4 الجماعات الوظيفية الحرفية والمهنية المتميزة ¡ التي يتطلب العمل فيها مهارة 
خاصة, مثل الطب وقطع الماس وصنع التحف والاتجار فيها. وى هذه 
الموسوعة بين المهن والحرف: أما المهين: فهي.عادة الممارسات الفنية التي 
تتطلب تدريبا خاصاً وطويلاً ويكون الجهد العضلي والمهارة اليدوية فيها مجرد 
عيضر في ونا اكت تر كينا (التدريس ‏ الطب _ الإدارة), وأما الحرف فهي 
الممارسات اليدوية كالخياطة والتي تتطلب كيدا عضليا ومهارة بؤودة خاضة او 
الأعمال التي تتطلب مهارة مثل الصاغة. وقد كان الأرمن واليهود يعملون بحرفة 
الصاغة في مصرء وكان بعض أعضاء الجماعات اليهودية في العالم الإسلامي 
يضطلعون بمهنة الطبيب. 


5 الجماعات الوظيفية التي يعمل أعضاؤها في وظائف يرى المجتمع لسبب أو 
لآخر 0 مشينة, مثل نزح المجارى ودباغة و والجزارة وجمع القمامة ودفن 
بالحلاقة اليقالة lS‏ الا مخلات ال 0 ا 

الزراعة أحياناً في بعض المجتمعات. ويلعب الغجر دور الجماعة الوظيفية 5 
تقوم باعفال فسن :في كتير من انحا ء اورا 


طا الأمني 0 525 0 8 الجاكم 0 الخاصة اوور ا 
والخصيان والجواسيس والطهاة). 


وحتى نوضح المفهوم الذي نستخدمه»؛ سنضرب فلا شض الأمثلة المتطرفة على 
تول عنص إنساني إلى عتصر وطيفى: ولنيدا بالكهنة والسجرة. فنس الكافن 
والساحر بأنهما صاحبا قدرات خارقة, فهما تعبير عن الصلة بين الإنسان والخالق, 
ومن هذا العالج :والغالم الا خر ورين المعلوم والمجهوول. فهما.اداة يستخدمها 
المجتمع ليتواصل مع القوة الخارقة للطبيعة. وكانت بعض المجتمعات القديمة 
تستورد الكهنة والسحرة من خارج حدودها أو تجندهم من صفوف السكان 
المحليين (من أسر معينة يُفترّض أن القداسة أو المقدرات العجائبية تسري في 
أعضائها) ثم يتم عزل 3 والسحرة تماماً عن طريق فرض أزياء عليهم 
ومنعهم من التزاوج؛ وإن تزاوجوا فلابد أن يتزاوجوا فيما بينهم, ويتم وضعهم 
داخل نسق خاص من الرموز والشعائرء ويُقدّم لهم طعام خاص بهم (ومن المهم 
أن نلاحظ هنا أن الكتب الدينية اليهودية تشير إلى 00 الجماعات اليهودية 


باعتبارهم شعباً من الكهنة, كما يُلاحَظ ارتباطهم بالسحر). 


وتُعدٌ اقدم مهنة في التاريخ (كما يقال لها) من ا مهن التي توكل إلى جماعة 
وظيفية: فالبقئ شى مجر جسيه مخض مخول الى الة لامتضاصض :فانض الطاقة 
الجنسية في المجتمع خارج نطاق المحرمات والمطلقات. ويمكن الربط بين 
البغايا والكهنة في حالة البغاء المقدّس حيث لم تكن البغي مجرد أداة لامتصاص 
فائض الطاقة الجنسية وإنما أداة للتواصل مع قوی ما ا ورا الطبيعة. 0 


ومن الحالات المتطرفة ا للجماعة الوظيفية الخصيان الذين يتم عزلهم عن 
المجتمع عن طريق قطع عضو إالذكورة:, وبذلك يتم فصلهم (حرفيا) عن الجنس 
البشري ليصبحوا إما نوعا مختلفاً من البشر أو نوعاً ناقصاً. وبسبب وضعهم 
الحدبد: نفكن أن توكل الهم وظائف أمنية حساسة (إذ أنهم بلا قاعدة جماهيرية) 
مثل حراسة الحريم أو القيام بمهام خاصة, أو قد يصبحون مجرد علامة على 
الأبهة وقوة الحاكم. 


ومن 0 الجماعات الوطيفية العبيد, حيث يتم تحويلهم إلى ختصر وطيفي نافع 
٠ a‏ وتتم جوا تقاماً لضا ا ولذا سماهم ارس «الآلة الناطقة» 
(باللاتينية: إنسترومنتم فوكالي ©0631 ۳ ume ٣٤u‏ )stہi)‏ مقابل الحيوانات «الآلة 
المتحركة» (باللاتينية: إنسترومنتم موييلي ١70011!‏ ۳ ں۳8۸ "s۲‏ ا). والعبيد مادة 
بشرية خالصة ثعامَل بحياد كامل وثوظف بشكل رشيد إلى أقصى حد يضمن 
حسن استغلالهم وضمان العائد المرجو وتحويلهم إلى طاقة إنتاجية دون أي 
ترام او تعاطف من جانب صاحب العبد,. ودون اي ولاء مين قبل العبد نفسه»ء فهو 
بلا إرادة. ويمكن النظر للعبيد باعتبارهم حالة متطرفة جدا من الجماعة الوظيفية 
يتسمون بكل سماتها من حياد ونفعية (بدون تعاقدية في هذه الحالة) بوحركية 
(فيمكن نقل العبد ببساطة من مكان إلى اخر) وعزلة وعجز (فهو وطن في 
اقفاص او رقعة مقصورة لي ولابد أن النسق القيمي للعبد مخيف, فهو لا 
يؤمن بشيء. ؛ يمقت صاحبه ويكره المجتمع المضيف, ويُدمّر ما يأتي في طريقه 
إن سنحت له الفرصة. ومن المعروف أن النظام العبودي في الجنوب الافريكئ 
قد انهار بسبب ضعف إنتاجية العبيد وانصرافهم عن العمل وتباطؤهم فيه:, إذ لا 
توجد أية حوافز داخلية لديهم. وقد استمر النظام العبودي بعض الوقت بسبب 
اعتبارات المكانة والمهابة (فقد كانت ملكية العبيد من علامة الأرستقراطية) 
ولیس لأية اعتبارات اقتصادية. وانعدام القيم عند ال هو ما يشير إليه الشاعر 
بقوله :لا تشتر العبد إلا والعصا معه". ونحن ‏ هنا نتحدث عن انعدام القيم لا عن 
ازدواجها. وهو أمر راجع إلى غياب التعاقد. والتعاقد يعني طرفين» ومن ثم 
نسقين أخلاقيين, اما "امتلاك" صاحب العبيد لعبيده فيعني طرفاً واحدا, فذات 
العبد تختفي وتختفي معه أية قيم أخلاقية. ولعل هذا يفسر فشل ثورات العبيد 
دائماء لأنهم لم يطرحوا قط نظاماً قيمياً جديدا وإنما كانوا يهدفون إلى القضاء 
على النظام السائد بشكل انتقامي, فهو نظام قضى على ذاتيتهم ثم حوسلهم 
إلى درجة القضاء على كل إنسانيتهم! 


ويمكن, في محاولة وضع إطار موحد يشمل كل الجماعات الوظيفية, أن نتخيل 
متصلا واحدآ اخر اطرافه العبيد (حيث يصب الإنسان أداة محضة؛ مادة بشرية 
متحوسلة تتحول إلى طاقة لا إرادة لها ولا أخلاق ولا ولاء). وفي الطرف الآخر 
يوجد المجاهدون (حيث بصبح الإنسان ذا إرادة محضة ترفض الخضوع أو 
التحوسل يشعر بالولاء الكامل لمثله الخلقي الأعلى). وبين الطرفين المتطرفين, 
يمكن أن توضع الفتات الأخرى. هئل البغانا والمرابين 00 والوزراء 
والخصيان ومثقفي العالم الثالث ممن يدينون بالولاء للغرب. كما يمكن أن نضع 
بعض الحرفيين والمهنيين من أصحاب الحرف والمهن المتميّزة. ويمكن تصنيف 
كل هذه الجماعات الوظيفية من منظور مدى التحوسّل وافتقاد الإرادة. وهي 
عملية مركبة جدا تحتاج إلى كثير من البحث الإمبريقي. 


وقد نشرت إجدى الصحف مؤخراً خا مؤداه أن بعض تجار المخدرات في مصر 
طوّروا أسلوباً جديداً لتقديم المخدرات في "الغرزة" باستخدام القرد. فالأسلوب 
التتليدى هو أن بعر الفررجي ٠ائ‏ الشخض الذع بخدم داعل الغرزة6 الحو" 
على جماعة المدمنين. والغررجية جماعة وظيفية لها شعائرها وسماتها المحددة, 
مكان الإقامة والعمل في آن واحد. وتأخذ كفل ازل دحال ا نولو 
متظرفاء إ3 لايد لهم ان تيتناولوا طاجنا يحتوئ على قطع كبيرة. من اللحوم 
مخلوطةة بالخضر في هج من ثقايا الحسبش: ومهمة هذا الطاحن هو 
إظكعافهم له قي ولل مثل اليشن كاف إلا أنه رودقم با يكفيهم من 
الفخدر حتى لا يكونوا في حاجه إلى المشاركة فى التذحين: فالطغام الذئ 
يتناولونه له جانبه الفسيولوجي الواضح, ولكنه إلى جانب هذا يرمز إلى ناحية 
شغائرية ورمزية: فالطاجن يعني التضامن (وأكل العينش والملح) وبفوّي الأواضر 
بين أعضاء الجفاعة الؤظيفية. وهو يعتئ أيضاً إدمانهم هذا الظعام واعتماذهم 
الكامل عليه وضمان استمرارهم كجماعة وظيفية. فالطعام هنا بديل الوطن 
الأصلي (أو صهيون), فهو يفكك الأواصر التي تربط عضو الجماعة الوظيفية مع 
المجتمع المضيف ويقوّي صلاته مع أعضاء جماعته. وهو يشبه الطعام إلشرعي 
عند اليهود الذي يجعل تناول الطعام مع الآخر أمراً شبه مستحيل تقريباً: ولذا 
تزداد غربة اليهودي عن المجتمع وراد ارقاطة بجماعنة. والطاخن بشية أنضاً 
عملية الخصي والمرتبات المرتفعة التي يتقاضاها بعض مثقفي العالم الثالث من 
المنظمات الدولية أو الدول الأجنبية أو النظم الحاكمة, فهذه المرتبات تمكنهم 
من العيش حسب أسلوب حياة معينة لا يمكنهم الاستغناء عنه (فهو كالطاجن 
الذي يدمنه الغرزجي) وبعد قليل يفقد هؤلاء الإرادة الحرة المستقلة (أي أ 
عملية تنشبه الخصي تفاط فيعتمدون اعتمادا كاملاً على ولي نعمتهم وينفذون 
أوامرة دون تساؤل. إن الطاجن, مثله مثل الخصي أو صهيون أو المرتبا تت 
المرتفعة, كلها آليات للعزل عن المجتمع ولتقوية التضامن من الداخل. ولكن, 
كم كل ا العزل الكاملة هذه فإن الغرزجية يستبطنون أسلوب مرتادي 
الغرز تماماً ويتوحدون بهمء ولذا فإن أجورهم المرتفعة تغريهم باقتفاء أثر 
المدخنين فيدمنون أنواعاً أخرى من المخدرات ويتركون أعمالهم أياماً لينفقوا 
فيها مدخراتهم مقلدين الزبائن في منح البقشيش ودعوة الأخرين للتدخين على 
تففتهم: أى أن عملية العزل الكاملة تؤدى إلى الانضهاز الكافل في تفط حياة 


المدمنين, فيتحول الغرزجي إلى مدمن ويبدد نفسه؛ ر عَم أن الففتورض فيه أنه 
هو تفشة آداة :النيويد (وهذا مل عبد على التهركز الا الذي يؤدي إلى 
ذوبانها ومن ثم التمركز حول الموضوع). 


ولتلافي هذا الوضع, قام بعص تجار المخدرات من اضحات الغرز بتدريب القرود 
على وظيفة الغرزجية بدلامن البشر. وقد توصلوا. بهذا إلى أذاة كاملة ليينت لها 
أية تطلعات إنسانية أو نقائص بشرية, فالقرود (عادةً لا تتعاطى الحشيش ولا 
تذمنة: كما أنها ليست في حاجة إلى الطاجن الخاض ولا نتعاضى اجورا: ومن ثم 
فإن تكاليفها بسيطة. وإلى جانب كل هذاء بعد أن القردة تلزم تفز 
المكان/الجيتو بطبيعتها ولا تُوجّد عندها رغبة في مغادرته لإنفاق مدخراتها وتبديد 
ذاتها. بل تم تدريبها على القيام بأعمال الري في زراعة المخدرات, بينما يتفرغ 
العنصر البشري لأعمال الحراسة التي قد تتطلب قدراً أعلى من الذكاء. 
واستخدام القرود كجماعة وظيفية يبين مدى ذكاء تجار المخدرات وإدراكهم 
الغريزي لقانون الجماعة الوظيفية إذ أن القردٍ كائن ذو بُعد واحد, يمكن توظيفه 

من أجل المتفعة الاقتضادية (وهو يتخاوز تغاماً ها اللدة الذي سبيت الات 
في المجتمعات:العلمانية وتضعف: تماسكها): زالقزد اسان وطيفى طبيعي: ومَادة 
محايدة تماماً ولا تؤرقه تطلعات أو محاولة لتجاوز ذاته المادية أو الطبيعة/المادة: 
فهو يعيش في المادة وبها وعليها؛ ومن ثم فهو تحقيق كامل لنبوءة داروين 
وتحقيق لنبوءة فيبر عن دخول القفص الحديدي (وهو يكاد يكون حرفيا في هذه 
الحالة, وإن كان مثل هذا النوع من القردة لا يكون في حاجة إلى القفص 
الحديدي إذ تم استئناسهم وترشيدهم تماما في ضوء الطبيعة/المادة من الداخل 
والخارج). وإن قبلنا اعتبار القرود جماعة وظيفية (مرتبطة ولا شك بصناعات 
اللذة الحديثة), فيمكننا أن نضمها لمتصلنا. وبدلا من العبد والمجاهد كطرفين, 
يمكن .لنا أن تضع القرد والمجاهد أي الجوسلة الكاملة متمثلة في الحيوان الذي 
هو صوت من ضووت الانسان الطيغي الوظيقق العاذف الافتضادى الالي مال 
الإرادة الكاملة والإنسان الرباني متمثلةً في المجاهد. 


وقد يكون من المفيد ملاحظة أن جماعة وظيفية ما قد تضطلع في وقت واحد 
بوظيفة مالية واستيطانية: أو مالية وقتالية أو مالية واستيطانية وقتالية, كما 
يمكن أن تتجول :وظيفتها من مالية إلى قتالية:-ولنضرب مثلاً على ذلك بالجماغات 
اليهودية في الغرب, فقد كانوا جماعة وظيفية استيطانية قتالية في المجر في 
القرن العاشر. ولكنهم:فقدوا دورهُم القثالي وأضجوا جماعة وظيفية فالية, 
ولكن العثمانيين بعد فتحهم المجر حؤّلوهم إلى جماعة وظيفية استيطانية تدين 
لهم بالولاء: اما في نولندا: فقذ توطن اليهود كجفاعة وظيقية مالية: وبعد.ضم 
أوكرانيا. تحولوا إلى جماعة استيطانية مالية شبه قتالية يساعدها الجيش 
البولندي. وقد اضطلع أعضاء الجماعة اليونانية في مصر بدور الجماعة الوظيفية 
المشينة (بغايا ومغنيات) أو عالية (مستثمرون صناعيون وبقالون). ولكنهم, في 
فلسطين: أضطلعوا توظيفة شية أمنية إذ يبدو أن حكومة: الانتداب البريطاني 
شاك فرت اديه أجل الجهاز اگوھ كمصو طقسن حتن يمكهها أن هة 
ل مر الور المتصاره.ن رالعرب والقد وا ا و 
التحكم فيهم وضمان ادائهم لوظيفتهم بطريقة كفء. ويبدو ان الفرنسيين حولوا 


بعض أعضاء الجماعات الوظيفية المالية اليهودية إلى جماعة وظيفية قتالية 
تضمم الن؛ الفررقة الاجتمة::وبانشاء الذؤلة الضهروتية: حولت الحضازة الغوية 
الملايين من اليهود إلى مادة بشرية وظيفية قتالية استيطانية. 


والشاموزاف: وهم جماعة:وظيفية قعاليةتدولوا إلى برأسعالين قاف علي 

سواعدهم ل اليابانية ذات الطابع الخاص شبه الإقطاعي. ويمكن أن 
اون للك مغ التجار الاجانت من الإيطالبية والمالطيين ونر هي ومن 

eT‏ أن بعص الممؤّلين اليهود في الدولة. العثمانية كانوا يتعاونون مع 


ويمكن أن تكون وظيفة واحدة متميزة ومشينة ونافعة في آن واحد, فالمرابي 
يقوم بوظيفة .متميّرق فهو يمتلك رأس المال ويحقق أرباحاً طائلة دون أن يبذل 
جهداً عضلياً (أو فكرياً) كبيراً. ولكنها وظيفة مشينة, فالمرابي شخصية طفيلية 
موضع كره الجميع. ولنضرب مثا آخر بوظيفة الحداد, فالحداد لابد أن يمتلك 
أسواو ممه التي وار نها ابا عن جد. وهي مهنة غريبة, فهو يستخدم النار (التي لا 
جسد لها) فيطوع الحديد (الصلب) وهو ما يكسبه هيبة ومهابة. ولكنه, أثناء 
ممارسته مهنته, قد تحترق اطراف اصابعه. كما يعلو وجهه السوادء. فهي مهنة 
خطرة وغير نظيفة. ولذاء كانت بعض المجتمعات تربط بين مهنة الحداد وبين 
السحن وني عر الفول ان:مهنة الحداد كاتف انما فقيدة: بل أشاسية وحيوية 
لكل المجتمعات. والبغاء أيضاً يتسم بنفس الازدواجية, فمن تقوم به نت متميزة 
(فهي محط رغبة الرجال) ومشينة (لأنهم يستخدمونها). 


ويمكن أن تصبح مهنة مشينة مع التطور التاريخي (ومع تصاعد معدلات العلمنة) 
مهنة متميزة. فمهنة التمثيل في المجتمعات التقليدية والانتقالية مهنة مشينة لا 

يقوم بها سوى الغرباء ومن هنا كانت ممثلات مصر حتى عهد قريب مجندات من 
الخارج أو ن بين صفوف الأقليات. وبالتدریج؛ بدأ يتم تجنيدهن من بين صفوف 
المتجتمع (ومن بين خريجات: المعهد العالي. للسينها). ثم تكولت: المهنة الخضة 
الى أكثر المهن تمر وأضبحث التجوفية حلم كتين من الفتباك: وهو حلم كل 

فتاة في العالم الغربي, فالنجم هو قديس ا العلمانية ورمرها الأكين: وقل 


الجماعات الوظيفية العميلة 
«الجماعة الوظيفية العميلة» هي جماعة وظيفية لا تقوم على خدمة أعضاء 
المجتمع كافة, فهي ترتبط ارتباطاً شبه عضوي بالطبقة الحاكمة التي تستخدمها 
كأداة لقمع المحكومين واستغلالهم. ولعل من أهم الأمثلة قلت الجماعة الوظيفية 
العميلة جماعات المرابين (من اليهود وغير اليهود) في العصور الوسطى في 
0 (وخصوصاً بعد القرن الخامس عشر). فلم يكن المرابي, مثل التاجر, أداة 
ضيل للسلع :بين المنتج والمستهلكء وإنها كان أداة ايتتفلال فى بد الخاكة. 
وكذلك الجنود المرتزقة حينما كانوا ا بوظيفة حماية الحاكم (مثل 
الخرسن السوسري.-في:فرنشا قبل الثورة الفرنشية): قهم أيضاً جماعة وظيفية 


عميلة لا يدافع أعضاؤها عن المجتمع المضيف (كالمماليك) وإنما يقومون بقمع 
الجماهير لصالح النخبة الحاكمة. 


ويُلاحظ أن الجماعة العميلة لا تبدأ بالضرورة كذلك, فقد تبدأ كجماعة وظيفية ثم 
تصبح من خلال الظروف التاريخية جماعة عميلة. ولتوضيح هذه الفكرة سنضرب 
مثلا بالزرادشتيين, وهم عبدة نار هاجروا من إيران إلى الهند بعد الفتح الإسلامي 
واستقروا فيها. فقد كانوا يتحدثون الجوجورات ويلبسون ازياء الهنود وكانوا 
جماعة وظيفية تعمل بالزراعة والتجارة وتجارة الخمور. كما كان منهم الحرفيون. 
ورغم عزلتهم, فقد كانوا يضطلعون بوظيفة يحتاج إليها المجتمع, ولذا لم يكن 
هناك أي تحريض ضدهم. وبعد الاحتلال البريطاني للهند تحوّل الزرادشتيون إلى 
الاخليزي. وتعلول عام ا ا ضيحت ونا م اط ارا فيس واا 
تركرهم فيها وا صيحوا من أكثر الجماعات في اله نركرا في المدن» واستفلت 
اا ت متهم بالتجاره وال الات الت اوا وال ات كينا أصيدوا 
رواد في تأسيس مصانع النسيج والصحف والمدارس على 00 الغربي. و وقد 
e‏ الح e‏ فا د السا 


ومع بدايات الحركة القومية الهندية فن أواخر القزن الاس عضر جما كانت 
هذه الحركة لا تزال تتنسم بما ر يسمى «الاعتدال», اي عدم المواجهة مع 
الاستعمار الإنجليزي, انخرطت أعداد منهم في صفوف قيادتها. ولكن: مع 
حدة المواجهة, انسحب الزرادشتيون وبدأت تظهر بينهم اتجاهات معادية ال 
ثم تنضّل الزرادشتيون من هويتهم "الشرقية' عرفو أنفسهم باعتبارهم من 
“الجنس الأبيض" .ومع اقترات استقلال ال نة حاولوا أن تخصلوا على دؤيلة 
مستقلة ولكن حزب المؤتمر عارض هذا الاتجاه. وبعد إعلان استقلال الهند, 
هاحرت أعداد كبيرة شتهم إلئ الولابات المتحدة.وفتاك دناسيورا ررادسفة في 
الولابات المتحدة: وقي أقلنة نشي الجماعة التهؤدية في الولابات المتحدة في 
كثير من الوجوه, فهم يتمتعون بدرجة عالية من التعليم وقد جرت علمنتهم 
ودمجهم وأمركتهم, لكنهم (مع هذا) يقاومون الاندماج ويتحدثون عن الهوية 
الزرادشتية المستقلة! 
وقد حاول الاستعمار الغربي في العالم العربي أن يحقق شيئاً من هذا القبيل مع 
أعضاء الأقليات الدينية والإثنية, فحاول استقطابهم وتحويلهم إلى جماعات 
وظيفية عميلة تدين له بالولاء. فقامت جماعة الأليانس بنشر اللغة والثقافة 
الفرسنيتين سن أعضاء الجماعات البهؤدتة:في العالم العربي؛ في فصر وَالجِوائر 
وفي غيرهما من البلدان, كما أتيحت لهم فرصة الحصول على الجنسيات 
الأوربية ومن ثم الاستفادة من المزايا الممنوحة للأجانب. ويمكننا أن ننظر لهذه 
العملية باغتيارها عملية فكملة للاشتعفاز الاستيطاتي: العربي'الذق:وضل إلى 
قمته في تأسيس الدولة الصهيونية في فلسطين والجيب الاستيطاني في 
0 فى البلد المستعمن ويدين:بالولاء للوظطن: الام ويز بط بهدثقافيا ويدير لد 
بالولاء ويدافع عن مصالحه. وهذه العملية لا تختلف عن ذلك كثيراً. ولكن بدلاًمن 


اشيراة عضر ری عرب يدوم ا ار ا چ عن کر ی وي 
وات عن بفصالخه وو ت الاس ار ادا كرا جى أن معظم مود العااء 
العربيء عند إنشاء الدولة الصهيونية, كانوا قد أصبحوا (ثقافياً واقتصادياً) جزءاً من 
التشكيل الاستعمارى الغربي: وحصلت اعداد كير ةمهم على الجتسيات الأوزتية 
(كل يهود الجزائر ومعظم يهود تونس والمغرب واكثر من نصف يهود مصر... 
وهكذا), أي أنهم تحولوا إلى جماعة وظيفية عميلة, ومن ثم كان من السهل 
عليهم الهجرة والانضمام إلى الدولة الوظيفية الاستيطانية والقتالية في إسرائيل. 


والملاحظ أن يهود مصر كانوا مندمجين في مجتمعهم المصري اندماج أقباطهاء 
إلا أن الاستعمار فشل في استقطاب اعضاء الجماعة القبطية وفي تحويلهم إلى 
جماعة وظيفية عميلة يتم حوسلتها لصالحه. ولعل هذا يعود إلى أن الجماعة 
الجماعات الوظفة (التعاقدية ‏ العزلة والغربة والعجز الانفضال عن المكان 
والزمان والهوية الوهمية ‏ الحركية ‏ ازدواجية المعايير والنسبية الأخلاقية) وظلت 
جزءاً من نسيج المجتمع المصري للأسباب التالية: 


1 لون اقباط مضو عفرا فاا واا انوا من سان .مضي الا صان 
وكانت غالبيتهم من الفلاحين وكان من بينهم ملاك الأراضي والصناع والكتبة 
والمهنيون, أي.أنهم كانوا بشغلون مختلف مواقع الهرم الإنتاجي: بل إنهم لم 
يكوتوا قاين فى:النخية الخاكمة التونائية والفختضية: وبعد الفح الإسلامي :وق 
إطار مفهوم آهل الذمة, لم بُحظر عليهم الإشتغال بالزراعة أو الحرف (كما هو 
الحال في الحضارة الغربية الوسيطة). بل أصبح الهرم الإنتاجي مفتوحا أمامهم 
ولتم واي و رشنت هة لا بال و المالوفى في المحيعات التقليقية واللادة 


لإدارة المجتمع, والذي يُطبّق على كل قطاعات المجتمع البشرية. 


2- تغيّرت لغة أقباط مصر من القبطية إلى العربية, وهو ما يعني أنهم تبنوا 
الخطاب الحضاري الجديد دون أن يفقدوا بالضرورة هوبتهم الدينية المتميرة: بل 
إن هذه الهوية الدينية نفسها تم تعريبها. أي أن أقباط مصر أمكنهم الاستمرار في 
الإبداع الحضاري وفي التعبير عن هويتهم من خلال الخطاب الحضاري القائم, 
وقد قلل هذا عزلتهم وغربتهم وعمّق من انتمائهم إلى المجتمع. 


3 الوين الإسلافي وا لمتحي :تان مختلفان لما رو نان مختلفتان لل سنا ن 
والكون», ومع هذا فإن ثمة رقعة مشتركة ة واسعة بينهما سواء في رؤية الخلق 
(قصة آدم) أو رؤية الإله باعتباره منزّهاً عن التاريخ والطبيعة وباعتباره إله 
العالقين.. ولكن ماايههنا في السياق الخالى هة 34 الرؤية الأخلاقية أو النسق 
القيمي ر بين الدينين, فهما لا يعترفان ع 0 (معيار كلمو منين وآخر 
الخلاض مع أمام الجحفع .ولا تخد إحساسن 0 0 0 0 هذه 


7 ل الأخلاقيات اله والتستفية الأخلاقية التي تسم أعضاء الجماعة 
000 وهذا على عكس اليهودية التي تطرح رؤية أخلاقية مزدوجة في بعض 
صياغاتها. 


4 الوطن القومي لأقباط مصر هو مصر وليس لهم OT‏ 
Cees‏ ا تقع داخل الدولة الإسلامية في 

التي تزبظها علاقة خاضة يمصر والتي كانت تابغة إدارياً لهاء وهي أماكن:مفدسة 
وحست :ولسشت المكان الدع شود له الأقياظ فى آخر الأيام كما هو الخال م 
اليهود. والكنيسة القبطية كنيسة مصرية لها هويتها الدينية والحضارية المستقلة 
عن كل الكنائس الأخرى. وقد ساهم ذلك ولا شك في تعميق ولاء الأقباط لمصر 
وتجذرهم في أرضها وتاريخها (أي في المكان والزمان). 


5 لم تتكون دياسبورا قبظية حارج ضر تخاول: نجنب أعضاء الأقلية القبظية 
وتخلق بينهم لوبي يعمل لصالحها ويُولّد الرغبة في الخروج والهجرة (الحركية), 
هذا قلت عكس اليهود حيث تُوجّد ديا سبورا بهودية ضخمة في العالم. ويلاحظ, 
مغ:نهاية الفرن التاسع .عشر: ان أغدادا كثيرة من اليهود الأشكنار هاجرت إل 
مختر محعفت | عاف الجماعة البقودية نها لت النريية, وولد ق لدو قابلدة 
للانخراظ في الحضارة الغربنة. 


6 - لعل قضية العدد هنا قضية مهمة, فبينما كان عدد يهود مصر صغيراً, كان عدد 
أقباطها كبيرا, ٠‏ فهم و لها وزنها. وهذا يعني أن أعدادهم كافية 
أبضا اهم فى اختكاك :تومي فعلي يمعظم اعضاء الأعلبية: الآمزالذى جعل من 
العسير فرض صورة إدراكية غنصرية سيطة عليهم اولخ و انا عن اعصاة 
الأغلبية. واخيراء اذى العدد الكبير إلى إفشال الخطة الاسم اوه الرامية إلى 
الاجدية رامائ eb‏ الخبرات اللازمة للانخراط في القطاع الاقتصادي 
الغربي الجديد. فإذا كانت هناك نسبة ما من أقباط مصر قد استفادت من هذا 
الوضعء فإن السواد الأعظم من الفلاحين وأعضاء الطبقة المتوسطة المصرية 
من الأقناط ظلوا بمناق عنه لا بتمتعون بالمزابا ولا يعانوث من الإقتلاعوظلوا 
داخل التشكيل الحضاري المضري العربي الإسلامي "لهم ها لنا وعليهم ما علا" 


7 لكل هذه الأسباب. قاوم الأقباط حملات الاستعمار الرامية إلى فصلهم عن 
مجتفعا نهم الغزبية الإسلامية :ومن ذلك الحملات التشيرية. المسحية التي 
حاولت 0 بالمسيحية الأوربية, وخصوصاً البروتستانتية, وفصلهم 0 تراثهم 
ارون ا ونور خلال المعهم الا رق العربى الما ور د يها 

سا ههوا دن الهرم الإتناجي :واخر ر ةالقم ت ن عو و تخلفوا ف واا 
وانكسروا بانتصاره وانكساره. ولعل موقف الكنيسة القبطية في مصر من 
الصراع العربي الإسرائيلي تعبير عن هذه الظاهرة في المجال السياسي. 


انلف موقف المسيحوون الفرت كرا ع سوقت أفاط مضن: فهم ايض 
مواطنون أصليون لم يُستجلبوا من الخارج وليس لهم وطن قومي آخر ولا 
الى ضهتنون تعيدة او:في آخر الرمان. فعلن ستل العنال: كانت فبائل الغضسا 

في الشام قبل الفتح الإسلامي, تتحدث العربية الفصحى وكان لها قبل ا 
الإسلامي وبعده شعراؤها وأدباؤها الذين ساهموا في هذا الفتح وساندوه. وقد 
استمرت هذه القبائل في نمط حياتهاء ولم ينقطع الإبداع الحضاري لأبنائها قط 
لأن الحضارة الإسلامية لم تفرض عليهم وظيفة متميزة أو مشينة ولم تحوسلهم 
بأي شكل كان. ولا شك في أن مفهوم أهل الذمة حَدّد وضغهم منذ البداية وحَدّد 
أن لهم كل,الحقوق وعليهم كل الواجبات إلا فريضة الجهاد باعتبارها فريضة 
دينية, وقد أعفوا منها نظير البدل العسكري أو الجزية: والنظام القيمي عند 
ويُلاحظ 0 م المسيحيين ا من الأرثودكس وأقلية E‏ كما 
أن إرساليات التبشير البروتستانتية لم تنجح كثيراً في تجنيد أعداد كبيرة منهم, 
وكل هذا يدل على أن هويتهم المسيحية العربية قوية. والكثافة السكانية 
للمسيحيين العرب كبيرة, ولذا كان بوسعهم ان :يمثلوا في كل درجات الهرم 
الإنتاجي, كما أنهم لا يعيشون محميين ومعزولين داخل جيتو مقصور عليهم وإنما 
يعيشون مع أعضاء الأغلبية يحتكون بهم في كل المجالات ويعيشون معهم في 
السراء والضراء وبالقدر الإنساني المعقول من الحب والكره. 


الدولة الوظيفية 
يمكن إعادة إنتاج نمط الجماعة الوظيفية على مستوى الدولة في 
أشكال مختلفة: 


يكن اغفا ر الول الاتستيظابية دوا وظيفية سكتها عتضر ساي ع قله 
قن وطنه الاصلي لتعوم على خدمة صالخ الذولة الاميزيالية لرا عة التي 
أشرفت علي عملية الل السكاني: وساهمت في عملية قمع السكان الأضليين 
(عن طريق الإبادة 3 الطرد أ الإرهاب) وضمنت له الاستمرار والبقاء. ويمكن 
النظر إلى دويلات: الفزرتجة فى بالشام وفلسظين (الإمارات الصلينية) باعتبارها 
متلا جيداً على ذلك وقي العصر الحديت يمكن الإشارة إلى الح الفرنيي 
الأنيض في الجزائر وحنوت إفريقيا ويظبيعة الجال الدولة الضهيونية الوظيفية: 


وتتم عملية التحويل هذه عن طريق عملية رشوة لشعب هذه الدولة, بحيث 
بر ووی د و وندرا بدا عنما ذه على كوه ارک هن اء واستفزارة 
بحيثالا يمكنة أن يحقق لاء( كدو لشفل دون استمراز الدعم الخارين. 


کن تخو اناه ذؤلة .ها بعرت تجو جى :وظيفرا عن طرق تكؤيل اة 
الحاكمة إلى جماعة وظيفية تدين بالولاء للاستعمار (الغربي). وتنظر للمجتمع 
الذي تنتمي:إليه نظرة تعاقدية باردة فتتعرل عنه وتشعز بالغزبة ويزداد ارتياظها 
العاطفي والثقافي والاقتصادي بالمركز الإمبريالي. 


السمات الأساسية للجماعات الوظيفية 

تتسم الجماعات الوظيفية بعدة سمات أساسية قمنا في عرضنا لها بفصل كل 

سمة عن الأخرى, وهذا فصل تعسفي ذو طابع تحليلي. فكل سمة من السمات 
مرتبطة بالأخرىء ومن هنا كان التداخل فِيما بينها. وينبغي ملاحظة E‏ 
هنا هو بمنزلة نموذج تحليلي وليس وصفاً لواقع تاريخي أو تجريبي. ومن ثم»؛ قد 

تحفق ف أو معظم هدة السمات: فى كثير من الاعات الوظيفية ::ولكتها 
ا كلا | فى لجطاب نماذجية نادرة. 


1 التعاقدية (النفعية والحياد والترشيد والحوسلة): 


| )تلاحظ أن العلاقة بين أعضاء الجماعة الوظيفية والمجتمع المضيف علاقة نفعية 
واحدية واضحة صلبة مَصمَتة مادية ليست مركبة أو متعددة الأبعاد لا تتنسم بأي 
إبهام: فهى.علاقة تباڈل بسيطة بين الطرفين يُفترض أن هدفها واضح: وتحددها 
شروط مسبقة واضحة مفهومة اا للطرفين (بشكل واع أو ىواغ وما 

يضمن استمرار العلاقة هو استمرار الفنفعة, فأغضاء الجماعة الؤظيفية هم 
مصدر نفع وحسب بالنسبة لمجتمع الأغلبية, الف الم كو مصون ر 
نجام ادها Eg aa‏ الجماعة الوطيفية a BS‏ 
اللذة في المجتمع (الرقص - البغاء ‏ التمثيل). فإن منفعته هي ما يقدمه من 
ترفيه ولذة. 


ت) ويمكن القول:بآن كل الجمفاعات الوظيفية "بيع" للمجتمع الفضيف شيا نا لا 
تفكن الخصول ‏ عليه الأ:من خلالها, لانت الوظيفية القتالية يبيع 
للمجتمع مقدرته ال وجسده, والشيء نفسه يقال عن أعضاء الجماعة 
الاستيطانية الذين یبیعون as‏ أجسادهم وخبراتهم ومقدرتهم على الريادة: 
علاقة الات لر ا الوظيفية هو خقا.الانسان الاقتصادي ِ 
ا الجسماني) الذي اكتشفه ا فيما بعد. بل إن عضو 


ج) العلاقة بين أعضاء الجماعة الوظيفية والمجتمع المضيف علاقة برانية 
(امتريالية): بمعنئ أن كل طرف فيها ينظر إلى الآخر من الخارج باعتباره 
موضوعا مجرداء ٠‏ ورور يلعب, ووظيفة ئۇڈى؛ ومادة نافعة يتم التعامل معها 
بمقدار نفعها, ٠‏ وشیا مباچاً بستغل ويسخر ويقهر, . وأداة تُستخدّم, ومادة محايدة لا 
قداسة لها ولا جرمة توظطف: وتجوهل: ويرى كل طرف الآخر باعتباره وسيلة لا 
غاية. (ويقف هذا علي الطرف النقيض من العلاقات الإنسانية التراحمية حيث 
تنظر الإنسان إلى الآخر ذاتاً تة لها قيمة في ذاتها وتتمتع بالقداسة وتقغ داخل 
منظفة الف مول ا كال وة جوابية). 


6 ومن هنا تسم الغلاقة نآ عَضاء الجماعات الوطفة والمجتهم العضيف 


بالحياد والبرود والعقلانية والتجرد, لا بالدفء والتراحم, فهى علاقة رشيدة تماماً 
(في الإطار المادي) تم حسابها من او الريع والكشارة: والعرض:والظلت: 
دوث أن وها آبية:شواتي فاظفية: أو | 


ه) قد يكون من المفيد. من الناحية التجليلية, أن ننظر إلى عضو الجماعة _ 


2 


اا ا ةا دف او و إنناك أو أداء فئلة أ واس تهات 
ويجري تعريفٍ عضو الجماعة الوظيفية من خلال الوظيفة التي يضطلع بها 
وحسبي» فیرد د إلى الوظيفة تماما خارج 9 صفات إنسانية, خاصة 5 عامة. وهو 
على كل امر فف رض من اذا ك حهما تفل عضو الحا غات الوظفية اة 


بدنه وذاته. 
2 العزلة والغربة والعجز والالتصاق بالنخبة الحاكمة: 
أ ) العزلة: 


يحتفظ المجتمع المضيف بمسافة بينه وبين الجماعة الوظيفية, روذلك يبأن يقوم 
بعزل أعضائها. فحينما يستجلب المجتمع المضيف عنصراً بشرياً حركياً محايداً, 
فإنه يتعامل _معه بشكل رشيد محسوب دون عاطفة أو مودة او تراحم, وهو لا 
يلتزم أخلاقياً تجاهه, بل يقوم بعزله لحماية نفسه من هذا العنصر الذي تمت 
حوسلته نكاما وفقد إنسانتيه وأصبح مادة محايدة لا قداسة لها ولا حرمة, ويعيش 
أعضاء الجماعة الوظطرفية فى حت قاض نوف برتدون أزياء مختلفة عن أزياء 
المجتمع المضيف, ويتحدثون لغة مختلفة عن لغته, بل يدينون في كثير من 
الأحيان بدين ملف والعرلة:.فى حالة الجماغة الوظيفية, شكل, من أشكال 
الترشيد, ولكنه ترشيد ينصرف فقط إلى علاقة الجماعة الوظيفية بالمجتمع 
المضيف إذ يحتفظ أعضاء المجتمع بعلاقات المودة والتراحم والإحساس 
بالقداسةقيما متهم تفاما كما يحتفط اعضاء الجماعة الوظيفية فيما بيهم 
بالتراحم بل التلاحم والإحساس بقداستهم. أما العلاقة بين الجماعة والمجتمع, 
فهى كما اسلفنا ‏ علاقة موضوعية عقلانية مجردة رشيدة تستند إلى حسابات 
المكسب والخسارة والعرض والطلب. 'والهدف من عملية العزل هنا أن تظل 
هذه العلاقات غير الإنسانية الرشيدة الأحادية على هامش المجتمع لا في داخله, 
وذلك جني لاحمفعد المجفمع تراجمة وتلاحمه وقداسته. كما انه يمن إن با 
العتصر الوظيفئ عرفا همثرا نخد فا عة جهاضرية أو اشاش للقوة. 


وتأخذ العزلة أشكالاً مختلفة, فهى قد تكون مكانية فعلية كأن يعيش أعضاء 
الجماعة الوظيفية في جيتو خاص بهم؛ وقد تكون رمزية فيرتدون ازياء خاصة 
بهم؛ أو تكون لغوية فيتحدثون لغة أو لهجة أو رطانة مختلفة عن بقية أعضاء 
المجتمع. وقد يتم العزل عن طريق الخصي (وفي العصر الحديث عن طريق 
الدخل المرتفع والتوجه الحضاري المختلف). وقد تتم العزلة على جميع هذه 
المستويات وغيرها. ولكن» مهما اختلفة أشكال الفا فإن الوظيفة التي 
00 . أعضاء الجماعة کک یتم 0 عن بقية 0 الاجتماعية 


(العلما أو الدنيا). فهم أداة وحسب. 
ب) الغربة: 


يقابل عملية العزل البرانية من قبّل المجتمع إحساس جواني عميق بالغربة لدى 
عضو الجماعة الوظيفية, فهو عادة ما يشعر بانه ينتمي إلى "وطن اصلي" يشعر 
بالحنين إليه وبصبح موضع عاطفته المشبوبة وبؤرة عواطفه, كما ان ولاءه 
العقيفي يتجه نحو وظيفته وجماعته الوظيفية. بل إن اعضاء الجماعة الوظيفية 
يتمسكون برموز ا ا عليهم ويستبطنونها تماماً ويتوحدون بها حتى 
الوظيفية بالغربة لخو فخت الأغلبية أن هذا الف هة تحوسله تقاماً و 


ودي تراد العرلة والغرية الى راد عفاد عضو الجماعة الوط هة على 
جماعته ليضمن بقاءه ووجوده واستمراره وهویته؛ ٠‏ فهو غريب في محيط معاد له 
يتصعب عليه الاندماج فيه. فالجماعة, إذن: تزود أعضاءها (من خلال شبكة القرابة 

القوية) بالأمن والأمان. كما أن هذه الشبكة تسيل عملية تجنيد الأعضاء الجدد 

من الوطن الأصلي أو غيره من المصادر. وتُدرّبهم وتُورّئهم الخبرة وأسرار 
الد ال الا الا دال ل سين السك سر قل 
النضائع كما كات كن الماضي طم عملية إلاننمان والفروض عبر مسافات 
طؤيلة في :زفت لم تكن نوجة فيد ميضارف أو وستنائل اتضال. ول هذه الفهلياث 
الشُركبة: الني تقوم بها الشركات فتعددة القوميات والمضارف الدولية في 
الوقث الال كان من امحل ,الام بها اا هده الطرينة قبل هرال 
التحتية: للعصر الحديث. كفا أن العولة الوطيقية والسياسية تؤدي !إلى زيادة 
الرغبة في مراكمة الثروة, كمصدر من مصادر القوة وبديل لهاء ٠»‏ وتحسين الخبرة 
والاذاء ليطل الف الهاج إلى الجماعه الوظييية: 


وحيث إن الجماعة الوظيفية أساسية لبقاء العضو, كان من اليسير على قيادة 
العاف أن وهل الختيط الاجتما ع ورا فيد لوك إل و رات 
العقوبات بالمخالفين لمعابير الجماعة كالمقاطعة والحرمان والطرد. ومما يُسهّل 
عملية الضبط هذه أن إلرقابة عادةً ما تتم من خلال شبكة القرابة, فالجماعة 
الوظيقية مكوّنة اساسا من الأقارت. وتفال إن بعض:الشبات البهودي في 
دمشق, ٠‏ في القرن التاسع عشر, حاولوا أن يَننضّرواء لكنهم لم يجدوا عملا لأن 
الكفاءات التي كانت عندهم كانت تؤهلهم للعمل في مهن محددة (مثل الصاغة) 
كانت تحتكرها الجماعة اليهودية الوظيفية. 


ولعل عزلة الجماعة الوظيفية وبقاءها واستمرارها من خلال عملية الضبط 
الاجتماعي الصارمة هي التي تُفسّر النفوذ الذي يتمتع به أثرياء هذه الجماعات 
ونخبتها الثقافية والقائدة. فهم يشكلون الشريحة التي تقوم بعملية الضبط هذه, 
وهم المسئولون عن ضمان بقاء الجماعة واستمرار أدائها بكفاءة. 


وعملية العزل والإحساس بالغربة قد تبدأ بشكل واع أو بشكل غير واع: لكن 
اليات العزل تعمل بقوتها الذاتية بعد حين, ذلك أن أعضاء الجماعة الوظيفية 


اون ,هة عاط أو له تحكمة ون ادر عل :مجموعة من 

الوظانى دون غيرها و وا الات الفا ا اا 
محلية. وتبدا الجماعة في توازث الخبرات ا اده ومراكمتها وتحسينها, 
0 كفاءة أ کي أداء 0 فيزداد ترازهم ومن ثم ١‏ عزلتهم 
E‏ بالطمانينة , وين ا ا الما 
فيعملون كثيراً ويُقثّرون على أنفسهم ولا يرجمون أنفسهم وكذلك لا يرحمون 
الآخرين. ويؤدي هذا إلى تزايّد إنغلاقهم نظراً لتجانسهم الإثني والحضاري 
واللغوى: وخصوضاً أن وظيفتهم نتظلب الانفلاق: إد أن هذا يصون المحافطاة 
على الخبرات وأسرار المهنة وشبكة الاتصالات والعلاقات. وهكذا يقاوم أعضاء . 
بينهم ولا يتزاوجون منهم, ويبذلون ) قصارى جهدهم في المحافظة على عزلتهم. 
وعلن هذا التو فإن ما ندا كعواية فير خارجية يم انهاه وفجول إلى رعية 
«أخلية وقثل أعلى. ر التن كانت مفروضة كلهم في :نادف 


ونظراً لعزلة أعضاء الجماعة الوظيفية وغريتهم, فهم يكونون في المجتمع 
ولسوا فنه: لا تلعنون :دور نانسا في المحتممع؛ وان لعبواء شل هذا الد فهم 
يظلون حار النظام السياسي فشهضون عليه بان يضبخوا نحيته الحاكمة ا 
تحتفظ .بمسافةابيتها ويس الجماهير: أو يقوموا بالتدخل لصالج فة جا على 
حساب فئة أخرى. وتظهر عدم انتماء أعضاء الجماغات: الوظيفية سياسيا في 
شكل ظاهرتين مختلفتين مشاقضتين ظاهرياً. فأعضاء الجماعة الوظيفية غادة ما 
تظهرون عدم اكتراث ك بسياسات البلد الذي يعيشون فيه أو بمصيره. ولكنهم, وهنا 
تكمن المفارقة الكبرى,.غادة ما تكون:لديهم قابلية غير عادية لقي 
الأيديولوجيات الثورية الطوباوية الأممية (التروتسكية ‏ التطرف الشعبوي... إلخ) 
تھی اندو وکات ر قن عدم اكقر ن بالوصع الند اندي ال رت الفدين 
للوطن وللمجتمع وعن عدم اهتمام بمصيره المحدد, فهو اهتمام بمطلقات لا 
رة غل الإنسان الأففي ومتستفل السيرنة جهعاء. ولذا, تخد أن أعضاء 
الجما غات الوظيفية .ينما نضمون لخدن الخماعات:النوزية؛ بكونون عادة من 
المتطرفين المدافعين عن النقاء الثوري والحلول الجذرية المتطرفة, أي أنهم في 
عدم اكترائهم بالسياسة وفي اشتغالهم بها ينتمون إلى نموذج أحادي اختزالي 
قي تماما من عناصر الزمان والمكان ليصبح نموذجاً «طاهرا نقياً ». 


ومن المهم أن نلاحظ أن أعضاء الجماعة الوظيفية عرضة للإحساس بالتغير 
بشكل جذري أكثر من أية جماعة أخرى. ويعود هذا إلى علاقة أعضاء الجماعة 
الوظيفية بالبناء الطبقي للمجتمع. فكل أعضاء المجتمع يتحركون إما إلى أعلى أو 
إلى أسفل البناء الطبقي والنظام الاجتماعي. أما أعضاء SS‏ فان 
وظائفهم مُحددة وثابتة, والوظائف الأخرى ممَوصّدة دونهم (إما لعدم تهم بهاء 
اولان الجحجة لا ار ول إلى عنصر غريب). ولال السا ااا 
أسفل لا ينطبق علبهم, فبابه مُوصَد دونهم أيضاً لأنهم ليسوا جزءاً من الكتلة 
الاجتماغية أو الشياسية: ولذا :يصح الحراك داخل ال ا ا 55 


الحراك عن طريق الخروج من المجتمع والدخول إلى مجتمع آخرء. ومن هنا تكون 
تخر دالا فاك ليع الجال ن ال لال من سياة 
ال الت غلك ولكن اكات الا ينهد هنا وظيشها ولال وها 
كما أن هناك الإيادة؛ وهي حل جاهز للجماعة الوظيفية النى فقدت وطيفتها ولا 
تمكن امات ااا 


ج) العجز والارتباط بالنخبة الحاكمة: 


تؤدي العزلة إلى ارتباط أعضاء الجماعة الوظيفية ارتباطاً وثيقاً بأعضاء النخبة 
الحاكفة: (كما هو الخال مع المرتزقة والمراين) فهي التي امتاخ في المقام 
الأول وقي التي عرلتهم كى تصمن. أن يظلوا يدون قاعدة جماهيرية أو أنناسن 
للقوة (في خالة خوف دانم من الجفاهير),.وهي التي خولتهم إلى آذاة:استغلال 
في يدهاء ٠‏ بصورة واضحة مباشرة: وهم عادِة ما يَوجدون على مقربة منها في 
العاصمة أو فركز الشتلطة. ولكنها هى أيضا الى تضم نفاءهم واس ارف 
وتمنحهم الامتيازات. والطبقة الحاكمة تؤثرهم قلف غيرهم بسبب عدم وجود 
قاعدة جماهيرية لهم, ومن تم:فإن-ها انخروة من خدمات للظيقة العا كمة موك 
يقبضون أجرهم عنه وحسبء ولن يكون بمقدورهم ترجمة قوتهم المتزايدة إلى 
المشاركة في السلطة: أى انهم يعيشون في حالة. عجر كاملة: 


ولكن علاقة أعضاء الجماعة الوظيفية بالنخبة الحاكمة ليست علاقة عضوية وإنما 
يتلاشى السبب النفعي وتنتفي حاجة النخبة الحاكمة إلى الجماعة الوظيفية: فإنها 
نتخلى عنها ويتم.ظراد أعضائها أو إبادتهم از تركهم للجحمافير كيش قداو وها 
تُسهل ذلك أن الجماعات الوظيفية ليست ذات قاعدة جماهيرية. ويمكن أن 
تختفي الجماعة الوظيفية بطريقة سلمية من خلال الاندماج والانصهار. 


ويتركز أعضاء الجماعة الوظيفية في وظائف معيّنة وفي قطاعات بعينها وهي في 
العادة وظائف في قمة الهرم الإنتاجي تتطلب خبرة خاصة لا يمتلكها أعضاء ّ 
مجتمع الأغلبية إذ يتطلب أداؤها استخدام أدوات خاصة بطريقة خاصة أو نظماً 
إدارية متقدمة غير مألوفة لأعضاء المجتمع. ولهذا يحقق أعضاء الجماعة 
الوظيفية بروزاً عيبن عادي, دون أن 'تكون لديهم كوة حقيقية لتعدهم عن ادم 
الجماهترء كما ااا 2 و ا 
كيرا من الوظائف الت يتركزون فيها ذات طابع استغلالي أو قمعي. كما أن 

0 الخاضة:وأسلوت حياتهم الفعدر يؤدى إلى أن ينسح الوجدان"الشعيئ 
الأساطير من حولهم فهم جداً أو ضعفاء جداء وهم شرهون أو متقشفون 
جدا, ومسرفون وممقتّرون جداء وهم كذا وكذا بطبيعتهم, ؛ وبعد قليل يسود الاعتقاد 
بأن طبيعتهم البشرية مختلفة عن طبيعة بقية البشر. وهذا الموقف إن هو إلا 
الثمرة المتعينة لعملية التجريد المبدئية لأعضاء الجماعات الوظيفية. ويبدو أن 
تماماً. فالباكستانيون في 720 أهل كرم ومروءة: ولكن يلاحظ أن الفهاجرين 
الباكتستاتنين الى انجلقرا قد فقدوا كثيرا من ضفاتهم واكتسيوا الطبيعة الوظيفية 


الجديدة. والصينيون غير مشهورين بالبخل في بلادهم, ولكنهم حينما تحوّلوا إلى 
جماعة وظيفية زفي جنوب: شرق اسيا) أصبحوا منتتهورين بال قفر على النفقس 
والحرص البالغ والإقبال على مراكمة رأس المال. 


ولكل ما سبق يُلاحَظ أنه إذا اندلعت ثورة شعبية, بسبب تزايّد التوترات والأحقاد, 
فإنه يكون من السهل على الجماهير الغاضبة التعرف على أعضاء الجماعة 
الوظيفة, فهم مختلفون في ردائهم ولغتهم وطعامهم ومكان إقامتهم وعزلتهم. 
ومن ثم فإنهم ر يسقطون ضحية سهلة لمثل هذه الثورات. 


3 الانفصال عن المكان والزمان والإحساس بالهوية (الوهمية( 


عادةً ما ينتمي أعضاء الجماعات الوظيفية إلى "وطن أصلي". وهذا الوطن 
الأصلي يمكن أن يكون بلداً فعلياً قائماً كما هو الحال مع الصينيين في جنوب 
شرقي اسيا والهنود في أفزيقيا وانجلثرا وغيرها من البلدان. وأحياناً يكون 
أعضاء الجماعة الوظيفية من أصل اختفى كوحدة سياسية مستقلة 
(وسيعودون إليه في آخر الزمان), كما هو الحال مع اليهود والزرادشتيين. وكثيراً 
ما يصبح الوطن الأصلي هو الجماعة العرقية أو الإثنية أو العائلية التي ينتمي إليها 
عضو إلجماعة الوظيفية. وسواء أكان الوطن الأصلي وطناً موجوداً فعلاًأم وطنا 
مختفيا وغير قاتم أم .عائلة أم قبيلة: فان هذا الوظن الأضلي بضح البؤرة التئ 
تتركز فيها عواطفهم الإنسانية الجياشة ويتجه نحوها ولاؤهم. ويصبح النقطة 
المرجعية الصامتة, فيفكرون في أنفسهم وفي الآخرين وفي واقعهم ورجلا 
وقد يتحدثون عن العودة إليه إذا كان الوطن موجوداً فعلاً, ولكنهم عادةٌ لا 

يفعلون, إذ أن الولاء الحقيقي والفعلي لعضو الجماعة الوظيفية يتجه إلى وظيفته 
وجماعنة الوظيفية: :فهي: لست وظةه الأضلي واتما وظنه الفعلي وهكذا سرت 
العواطف الإنسانية لعضو الجماعة عبر قنوات تصب بعيداً عن المجتمع الخضيف: 
إما خارجه تماماً (في الوطن الأصلي) أو نحو جماعته الوظيفيةء مما ُضعف 
أواصر الصلة بالوطن المضيف ويزيد عدم الانتماء له ويُعمّق الحياد تجاهه ويضمن 
غربة اعضاء الجماعة الوظيفية تجاه مجتمع الأغلبية فرعيسون كي ا (في 
تافو راو کی ها طف وهم تشعر ون ا نهنم کت مق نين و 


ولكن العزلة والغربة تعظي: عضو الجماعة الوظيفية اد ذقهوبة 
مستقلة خاضد مصدرها علامات العزل الفقروضة عليفالفي اشتيطنها.-هو واه 
وأصضبحت جر من كانه قهن فال شعائر الطهارة التي تؤدي إلى عرل ` . 
الطاهرين: عن العدسين. ودد يتعمق الإخساس الك ر إلى أن بصل إلى فرك 
الشعب الفختان صاخب الرشالة: وزغم هذا الإحسيابين العميق بالتمدز. فإن أعضاء 
NEE‏ يستمدون خطابهم الحضاري في واقع الام ر فن المجنمع 
الضف قمر عاضوا كه وات طويلة. كما أن:حطابهم الحضارع الاضلي 
قد اختفى ولم يبق منه شيء سوى عادات ورموز سطحية. ولذاء فإن قشرة 
الهوية ال و الكامن ينتمي إلى المجتمع 
المضيف. وثنائية الظاهر والباطن هذه | ساسية حتى بتسنی لعضو ٍ الجماعة 
الوظيفية أن يلعب دوره الوظيفي, ٠‏ وحتى .يكون في المجتمع دون أن يكون منه» 
يتعامل مع اعضاء المجتمع المضيف دون أن يتعاطف معهم أو يذوب فيهم. 


4 ازدواجية المعايير والنسبية الأخلاقية: 


أ ( يتعامل أعضاء الجماعات الوظيفية مع أعضاء المجتمع المضيف بشكل 

مادة نافعة وشيء مباح لا يتمتع بأية قداسة ولا حرمة له يُعظّمون من خلاله 
منفعتهم ولذتهم دون أي اعتبار لمنظومته الأخلاقية التي لا يشعرون تجاهها بكثير 
من الاحترام (فهي أحد اتات عزلتهم واستبعادهم). وفي الوقت نفسه: نجد أن 
أعضاء الجماعات الؤظيفية بلترفون تجاة جماعتهم تقوانين أخلاقية ضارةة. 
فأعضاء الجماغة محل قداسة ولهم.حزمتهم الواجب مزاعاتها. 


ب )يلاحظ أن أعضاء المجتمع المضيف يشعرون بحرمة إخوانهم من أعضاء 
المجتمع, وأن المعايير الأخلاقية التي تسري على تعاملاتهم فيما بينهم لا تسري 
على أعضاء الجماعة الوظيفية, فهم مجرد مادة نافعة, ولذا فلا قداسة لهم ولا 
حرمة. وتعظم المجتمة وة ولذته على انهه دون | ى اعتيا الفيفقه 
الأخلاقية. 


ج )ينتج عن ذلك ازدواج المعايير الأخلاقية (ونسبية أخلاقية) إذ يتبئثى كل من 
أعضاء المجتمع وأعضاء الجماعات الوظيفية معيارين مختلفين للحكم. فنجد أن 
أعضاء جماعات العجز .متلا شترقوق من اعضاء المجتفع ولكنهم لا فقومو انا 
بممارسة هذا النشاط الإجرامي فيما بينهم, ويُقال إن الشيء نفسه ينطبق على 
مهربي المخدرات. وقد تبيح الجماعة الوظيفية الإقراض بالربا الفاحش لأعضاء 
فهو ا ا وتراحمه E‏ ا أعضائه,. بينما يتخضع أعضاء 
الجماعة الوظيفية لمجموعة من القيم النفعية والمادية بهدف تعظيم العائد من 
وجودهم. فالآخر (سواء من منظور الجماعة الوظيفية أو مجتمع الأغلبية) مدنس 
مباح يقع خارج نطاق المحرمات والمطلقات الأخلاقية. 


5 الحركية: 


أ) يتسم أعضاء الجماعات الوظيفية بالحركية فهم لا يرتبطون بالمكان/الوطن 
الذي يعيشون فيه فهم يُجلبون إليه ويُطردون منه ببساطة, فهم مجرد آلة نافعة 
بإفساتيتهم الم ولا كع فيهم نفته فط مهم يدورهم :لا يديتون لدبالولاء. 


ب) في معظم الأحيان, يتوقف وجود أعضاء الجماعة الوظيفية على هذه 
الحركية. فعضو الجماعة, كجندي مرتزق أو جامع ضرائب اورا متتسوظن: 
لايد ايكون دات الجركة لا جد ور له فى وطن او ارض:؛ 


ج) يحس عضو الجماعة الوظيفية دائماً بعدم الأمن وانعدام الانتماء وبأنه يعيش 
في مسام المجتمع وهامشه لا في صميمه وقلبه, أي بأنه فيه ولیس منهء يعمل 
فيه دون أن يشارك في قراراته, ويؤدي كل هذا إلى زيادة حركيته وتتناقض ولائه. 


تمد ولاؤه إلى الوظيفة و ود رعبّر أحد المؤرخين كن ه موقف يهود و 
تفسير هذاء تقال العبارة اللاتينية وا وق )سد أونئ باتريا «ubi bene ubi patria‏ 
(حرفياً: «أينما ٿوجَد مصلحتي يُوجّد وطني») أي «المكان الذي يخدم مصلحتي هو 
وطني». 


د) تؤدي الحركية (والغربة) إلى تركز أعضاء الجماعات الوظيفية في وظائف 
بعينها في قمة الهرم الإنتاجي, ۽ وهي وظائف ذات عائد سربع ومباشر وتتسم 
بإمكانات النمو وتتطلب رأس مال سائلاً يمكن نقله بسهولة (أحجار كريمة - 
تُحف - معاذن تمينة ‏ أذوات إنتاج خقيفة ‏ مقدرات عقلية... إلخ): ولذا: فإن 
أعضاء الجفاعات الوظيفية لا يعملون غادة بالتعدين أذ الزراعة..وإن عملوا 
بالزراعة فإنهم عادة ما يتخصصون في زراعة المحاصيل التي تزرّع بهدف 
الاستثما راھ المحاصيل ذات العائد المباشر, ولا يستمرون البتة في 
السا التي تتطلب استثمارات بعيدة المدی. كما أنهم لا ر يوحدون في 
الوظائف الأساسية في المجتمع ولا في القطاعات الأولية في الإنتاج. 


6 التمركز حول الذات والتمركز حول الموضوع ( الحلولية( 


أ) يؤمن عضو الجماعة الوظيفية بمجموعة من القيم المطلقة التي تكون 
مقصورة عليه وعلى جماعته الوظيفية (ازدواج المعايير ومركب الشعب 
المختار): ولكنه في علاقته بالمجتمع لا يؤمن إلا بمتعته ولذته, ولذا فهو قادر على 
اشتغلال المجتمغ وتؤظيفة وجوسلته لصالحه دون أي اعتبار للقيم الأخلاقية 
الخاصه الفح زمركر هول الذات): 


ب) ولكن المجتمع المضيف ينظطر لعضو الجماعة الوظيفية باعتباره مجرد أداة 
متحوسلة لا جذور لها ولا انتماء, وباعتباره أداة يُعرّل بصرامة, ولذا فإن المجتمع 
الوظيفية لا وجود له خارج جقاعنة ومعنقداتها والباتها: ولا كيان له جارج الوظيقة 
المقدّسة الرشيدة التي يقوم بهاء فهو رشذ كل جوانت حياته من أجل آداء 
وظيفته مركز حول الموضوع). 


والسمات الأساسية السابقة (التعاقدية ‏ العزلة والغربة والعجز ‏ الإنفصال عن 
المكان والرفان:والإحتسابين العضق. بالهوية الوهمئة والاختيان والتفتر ازدواجية 
المعايير [أي النسبية الأخلاقية] ‏ الحركية ‏ التمركز حول الذات والموضوع) كلها 
من سمات الإنسان العلماني الحديث والإنسان الذي يتحرك داخل أطر حلولية 
كمونية: ولا قان من عبر المستعري أن نخد أن أعضاء الجماعات الؤظيعية 
ينحون منحى حلولياً كمونياً في رؤيتهم للكون, وأنهم أصبحوا من حَمَلة الفكر 
العلماني الشامل, الواحدي المادي. 


الباب الثانى: الجماعات الوظيفية والحلولية والعلمانية الشاملة 


الجماعات الوظيفية والثنائية الصلبة 
الجماعة الوظيفية تدور في إطار الرؤية الحلولية الكمونية, ولذا يتبدى من خلالها 
نمط الواحدية الذاتية والموضوعية, والثنائية الصلبة بشكل متبلور. فثنائية الأنا 
والآخر والتمركز جول الذات والتمركز حول الموضوع من السمات الأساسية 
للجماعة الوظيفية ولأعضائها. وبامكان القارئ أن يجد رصداً لهذا الجانب في 
مداخل هذا الباب. 


الحلولية الكمونية الواحدية والجماعات الوظيفية 

من الظواهن الجديرة بالملاعظة: والني فخاج إلى مريد من الؤراسة: أن رقية 
أ الجماعات الوظقية للكون تنجو هتكن لرل وا رتنا ضلا فى 
رؤيتهم لذاتهم (الساموراي والبوذية من طراز الزن الإنكشارية والبكتاشية ‏ 
جماعات التجار والتصوف الحلولي... إلخ). وقد حاولنا في دراستنا لهذه الظاهرة 
التركيز على الجماعات النهودية في انحاء العالم. ومن.هناء قان تعميماتنا تستند 
إلى دراسة هذه الحالة أساساًء وإن كنا قد درسنا بعض الحالات الأخرى بشكل 
أقل تعمّقاً. 


يتبئثى أعضاء الجماعة الوظيفية رؤية حلولية كمونية واحدية (ثنائية صلبة )كد 
العالم با سره إلى هيدا واحد كامن في العالم, وتختزل الواقع بكل تعينه وتركيبيته 
إلى مستوى واحد. هذا المبدأ الواحد بالنسبة لأعضاء الجماعة الوظيفية هو 
الوظيفة تنهار أو الوظيفة باعتبارها تجشّداً للمبدأ الواحد. وتحل الوظيفة محل 
الأرض في الثالوث الحلولي. فبدلا من الثالوث الحلولي التقليدي (الشعب _ الإله ‏ 
الأرض), يكون الثالوث الوظيفي هو: الجماعة الوظيفية - الإله ‏ الوظيفة. ولذاء 
يمكننا ان نتحدث عن «الحلولية الكمونية الوظيفية» وعن «الواحدية الوظيفية», 
فعلاقة عضو الجماعة الوظيفية بجماعته وبوظيفته علاقة حلولية كمونية عضوية 
(روحية). والوظيفة هي المبدأ الواحد (الإله). قوة شاملة بسيطة:, لا انقطاع فيها 
ولا در ولا ثنائيات, تزود e‏ الجماعة الوظيفية برؤية للكون وتوجّه 000 
المختار بشعبه وبا رض الميعاد, ع أن أرض الميعاد تنتظر شعبها المقڈس 
المختار ولا يمكن أن تسترد حياتها إلا من خلاله, ولا يمكنه هو أن يحيا حياته كاملة 
إلا فيها. فإن أعضاء الجماعة الوظيفية هم وحدهم القادرون على الاضطلاع 
بوظيفتهم وهم يستمدون كينونتهم منها. وحين يتوحد عضو الجماعة الوظيفية 
بالميداً الواحد, أي الوظيفة فإنه يفنى فيها ويجسدها في الوقت نفسهء وفي كلتا 
الحالتين فإنه يتم اختزاله إلى مستوى واحد 7 وظيفة ' 'مقدسة" واحدة يكتسب 
مھا قوتت فهو جزء مق كل: يفقد ذاته فيها. ويخضع للقوانين النابعة منه 
والكامنة فيه. وحين تجسد الجماعة الوظيفية ا ده تصبح مرجعية ذاتها, 
علة ذاتها: مكتفية بذاتهاء فيمكنها أن تلغي الآخر وتراة غائيا أو ترى حضوره بغير 
معنى. وبحلول القداسة الكاملة في الجماعة الوظيفية يصبح أعضاؤها ذوي 
قيمة نهائية كامنة لا تظهر لأعضاء الأغلبية الموجودين خارج دائرة القداسة. إن 
الرؤية الحلولية الكمونية تحل لأعضاء الجماعة الوظيفية إشكاليات عاطفية 


ومعرفية عميقة وتعقلن وضعهم كعنصر بشري منبوذ متدوسل: ٠‏ فهي رؤية 


0 lT ا ا‎ OTT ET 
أداة, فقداستهم هي سبب تحكوسلهم (تماماً كما كما أن عملية النبذ هي إحدى علامات‎ 
الاختيان في اليهودية الني يعاني منها الشعب العضوى المختار وجده دون قيوة‎ 

عق السعن تير الف اة غير الهم مت الهو نادوقي فد اا ردقه 
في المجتمعات الإنسانية (المادية) وعدم انتمائهم لهاء فهم ينتمون إلى الشعب 
حراس اص أها أمضاء الفضب القصيف ني م دون تاها ين O‏ 
فهم مادة صرف يعيشون في وحدة وجود مادية دون إله. 


وبمكننا الان أن تنظ ر للسمات الأسامنية للجماعة الوظيفية كما حذدناها في 
المدخل السابق), ولعلاقتها بالحلولية الكمونية, وكيف أن القداسة التي تسري 
في الوظيفة رشّخت السمات الأساسية للجماعة الوظيفية وجعلت عضو 
الجماعة الوظيفية قادرا على أن بلغت دؤرة 


1 التعاقدية (والنفعية والحيادية والترشيد والحوسلة( 


أشرنا إلى أن الوظيفة تصبح المبدا الواحذ المطلق: والمرجعية والركيزة التهائية 
التي تستند إليه الحلولية الكمونية الوظيفية. 


أ) المبدأ الواحد قوة لا متعينة لا تكترث بالتمايز الفردي, أي أنها تختزل الجماعة 
الوظيفية إلى مستوى واحد أو وظيفة واحدة؛ هي مجرد وسيلة ولیست غاية. 


ب ايُلاحظ أن الوظيفة هنا تصبح المطلق الذي يتوحد به عضو الجماعة الوظيفية 
ويستبطنه, ويبدأ في صياغة حياته ويرشدها رويجردها في ضوئه حتى يؤدي 
وظيفته على أكمل وجه ويُحوسل ذاته تماماً (فهو علاقة إنتاج أو أداة إنتاع). . 

عضو الجماعة الوظيفية) وعلامة على الاختيار. ولذاء تصبح ال عملية کر 
مؤلمة على الإطلاق لأنها عملية جوانية نابعة من أعماق الذات. وإذا كان أعضاء 
الأغلبية يرون الاضطلاع بالوظيفة أمراً يحط من شأن المرء, فإن هذا يعود إلى 
انهم لا:يغرفون»الحقيعة: ]ذ كيف اتی لفل ا من البشر:العادييق: اذراك 
القداسة الكامتة في الذات الوظيفية المقدّسة؟ 


ج) يؤدي عضو الجماعة الوظيفية وظيفته وبتيع الإجراءات ويطيقها بصرامة : 
وكانها شعائر عقيدة وثنية, فهو بذلك يصبح الأداة الكفء الرشيدة التي يحب ان 


يكونها. 


د( الذات المقدّسة الوظيفية يمكنها أن تدخل علاقات تعاقدية نفعية محايدة مع 
الآخر, ذلك لأن الجوانب الإنسانية المركبة يمكن استبعادها (ويمكن التعبير عنها 
داخل الجيتو [المقدّس] وتسربيها عبر قنوات ت أخرى : نحو خا 0 المضيف 
ووظي ة وأحدة. 


ه) يمكن دراسة البغاء المقدّس في الديانات الوثنية القديمة باعتباره نقطة 
تلتقى فيها الرؤية الحلولية الكمونية الكوتية والواحدية الوظيفية (أو الحلولية 
الكمونية الوظيفية). فالبغي لم تكن تقوم بوظيفة ثدخل عليها المتعة وإنما كانت 
مجرد أداة تستخدم ووظيفة تُؤْدّى ودور يُلعب, أي أنها أداة في يد المبدأ الواحد 
والقوة الالال الكامنة في جسدهاء بل إنها كانت رمز الرجم الكوني 
الأعظم الذي يحاول الإنسان العودة إليه والالتحام به (الذي يصبح الأرض 
المفّسة في المنظومة الحلولية الكمونية الروحية-وارض الأجداد ار سان + الوطن 
في المنظومة ا الكمونية المادية). ولذاء فإن آدآءها | لوظيفتها کان تنفيذاً 
خلال وظيفتها هذه (التمركز حول الذات). ولكن هذه القداسة الكامنة في a‏ 
هي نفسها التي تجعلها مجرد أداة محايدة بالنسبة للعابدين, ٠‏ فهم يتواصلون مع 
المبدأ الواحد (الإله والرحم الكوني الأعظم في حالتهم) من خلالها ولا يكترثون 
بها ويدفعون لها ما تريد من أموال؛ أي أنهم يتعاقدون معها (تمركز حول 
الموضوع). ومن لم كته الفقد بين وال ول ها واجداء بل إن الف اسة تقد 
سي الكخوسلة وتقدو الخونئلة علامة القداضسة. 


2 العزلة والغربة والعجز: 


أ) أعضاء الجماعة الوظيفية الذين يضطلعون بالوظيفة (المقدّسة) يؤمنون بأنهم 
هم وحدهم الذين تكمّن فيهم القداسة, ولذا فلا يمكنهم أن يختلطوا بالآخر. أي 
أعضاء المجتمع المضيف الذين لا تكمنٍ فيهم أية قداسة:, ولابد أن يعزل أعضاء 
الجماعة الوظيفية أنفسهم من خلال الأسماء واللغة. والمسكن والجيتو. ومن 
خلال العقيدة الدينية (إن أمكن). وهكذا تصبح آليات العزل شيئاً شبيها بشعائر 
الطهارة في العقائد الحلولية الكمونية. 


ب) وإذا كانت العقيدة الدينية هي نفس عقيدة أعضاء ا المضيف, فإن _ 
ركد نوق دات طات اولي یوی قوف تحعلهم موضع فدانيرة خاضة: 
رة عليهم تساهم في عزلهم عن المسار العام. 


ج) كما أن أعضاء الجماعة الوظيفية لا يمكنٍ أن يكشفوا أسرار المهنة 
(المقدّسة) لأعضاء المجتمع, فهي أسرار مقدّسة. تحت وتحفظ 986 مجرد 
معلومات يتداولها الناس كر وأداء الوظيفة أمر مقدّس يشبه الشعائر 
المقدّسة في العقائد الحلولية حيث يصبح شكل الشعائر أهم كثيراً من أي 
مضمون أخلاقي لها. 


د) ولا شك في أن عملية العزل هذه. وهي من علامات تميِّز الجماعة الوظيفية 
الفقدينة: قد تؤدي إلى عجزها وفقدانها السيادة بسبب انعزالها عن الجماهير 
(المدتّسة), ولكن أعضاء الجماعة الوظيفية (المقدّسة) يعلمون تمام العلم أنهم 
سيحفقون ذاتهم اها قى الكيتو (العفدسن) أو في احن الرمان. 


الانفصال عن الزمان والمكان والإحساس العميق بالهوية (مركب 
الع المختار المنفي( 


يعيش أعضاء الجماعة الوظيفية من الناجية الوجدانية في زمانهم المقدّسِ 
الحاضر وفي الحنتو فين أعضاء الأغلبية. ولكن وهم (وقم الجماعة د موضع 
الحلول) في مثل هذين الزمان والمكان هو وجود عرضي مؤقت, إذ أنهم جماعة 
وظيفية مقدسة. هوية أعضائها المقدّسة مرتبطة بالزمان والمكان المقدّسين 
N‏ المقدسة, ولكن تم نفيهم إلى هذين المكان والزمان العدسين: ولذاء 
قإنهم يتذ كرون البلذ الاضلك والعصر الدهثى حين كا وا تون فيه (قل 
السقوط والتبعثر والشتات) كجزء من الشعب العضوي موضع الحلول والكمون. 
وهم يتطلعون دائماً إلي العودة إلى هذا البلد الأصلي (أرض الميعاد والموعد 
والمعاد ‏ صهيون) في آخر الزمان ونهاية التاريخ والعصر المشيحاني حين تتضح 
قداستهم الكامنة مرة أخرى ويذوبون في الكل المقدّس الأكبر (العودة إلى 
الرحم حيث يعيشون حالة جنينية لا تعرف الحدود أو القيود أو السدود). ومع هذاء 
فليس عليهم الانتظار حتى آخر الزمان, فهم يستعيدون قدراً من قداستهم 
الضائعة في المجتمع حينما يمارسون وظيفتهم المقدّسة. 


والعلاقة الحلولية بين الزمان الماضي والمستقبل: وبين المكان الماضي والمكان 
المستقبل. جعل ان التاريخي والسياسي عند عضو الجماعة الوظيفية 
ضامراً. فتطلعه لكل من الماضي والمستقبل يعني في واقع الأمر. عدم الارتباط 
بالحاضر أو الانتماء للوطن (وهذا الارتباط والانتماء يهددان عضو الجماعة 
الؤظيفية' لأنهما يقوؤضان -موضوعيثة وعياذه وكل الصفات: التي لايد أن تنواقولة 
ليؤدي وظيفته). 


لكن الرؤية الحلولية الكمونية التي تُقوّض ارتباطه بوطنه الحالي وزمانه الحاضر 
تُعمّق ارتباطه بوطنه الوهمي وبماضيه وبمستقبله المستقل وبوظيفته المقدسة, 
الأمر الذي يعني تعميق عزلته عن المجتمع وتزايّد ارتباطه بالجماعة الوظيفية, _ 
ومن ثم يُمكنه ذلك من أن يظل بمنأى عن السلطة السياسية أو قريباً منها لصيقا 
بها يقوم على خدمتها (كعميل وجندي مرتزق ومراب) دون أن يشارك فيها ودون 
أن تكون له قاعدة قوة في المجتمع. ومع هذاء فإن ثمة جماعات وظيفية تفقد 
صلتها بالماضي تماما ولا تملك رؤية للمستقبل, فيعيش أعضاؤها في الحاضر 
ويحاولون أن يحققوا ذواتهم فيه دون ماض اف متسشيل: وهذا يتفق مع النسق 
الحلولي الكموني السائل الذي انتشر في العصر الحديث. وبالمثل, فإن ررؤية 
البغايا للواقع ثركز في كثير من الأحيان على الحاضر أساساً (ولكن كثيراً من 
العاهرات يعشن فترة العمالة حتى يمكنهن مراكمة رأس المال اللازم لا 
عادية [بعد التوبة] فيَعْدن إلى القرية أو الوطن الأصلي ويبدأن حياتهن بشكل 
طبيعي). ومع هذاء يُلاحظ أن المتركزين فيما نسميه «قطاع اللذة» في المجتمع 
يتبنون رؤية للزمن مرتبطة بالواجدية الكونية السائلة التي تنفي الماضي 
والمستقبل تركز على الحاضر. وأخيراً. فإن عدم الانتماء للزمان والمكان 
المباشرين يعني حركية هائلة. فعضو الجماعة الوظيفية لن يضرب بجذوره في 
الواقع المحيط به. 


4 ازدواجية المعايير: 


| )نوسن عضو الجماعة الوظيفية بازدواجية المعايير التي تسم المنظومات 
الحلولية الكمونية الثنائية الصلبة, كما أنه يرى أن جماعته, التي ور تبط بها ازقاظ] 
عضوياء جماعة مقدّسة تسري عليها معايير أخلاقية قَبَلية صارمة لا تسري على 
أعضاء المجتمع. 


ب) تبرر الرؤية الحلولية وضع الازدواج الرهيب الذي يعيش فيه عضو الجماعة 
الوظيفية, ٠‏ فهو منبوذ من المجتمع ولكنه اساسي وحيوي له ٠‏ وبدون وظيفته لا 
تقوم للمجتمع قائمة, ولذا فإن الثنائية الصلبة تؤكد له أن سبب هذه الازدواجية 
هو أنه موضع حلول وكمون, فقد حل مركز المجتمع أو الكون في أعضاء 
الجماعة الوظيفية من أعضاء الشعب المنديين المختار. ومن هنا فإن العزلة 


ج عضو الجفاغة الوظيفية يضحي بذاتة من أجل جماعته المقدسة ويفنى فيها 
ويتحد بها. فهو إنسان مقدس في علاقته بجماعته. ولكنه إنسان اقتصادي ذو بعد 
واحد يحافظ على مصلحته ويبحث فقط عن المنفعة واللذة وتعظيم الربح والعائد 
في علاقته بالأغلبية, ذلك لأنها جماعة مدنّسة يمكن استغلالها بطريقة محايدة لا 
علاقة لها بأي أخلاق أو معايير. 


د) يكمن الشر في المنظومة الحلولية الكمونية في الخلل في الإجراءات, فلا 
علاقة له بالقيم أو بالخير والشر (ويُلاخظ في المنظومات الحلولية أن الحل 
السحري هو حل يرفض مقولات الخير والشر ويدور في إطار المعرفة التي تؤدي 
إلى التحكم أو في إطار الجهل الذي يؤدي إلى الخضوع ‏ فالمعرفة هي القوة). 
ويمكن أن نقول نفس الشيء عن ا فالخلل في 

للرسالة الؤظيفية المقدسة. 


5 الحركية: 


عن القوك أن الفا عر اا و امن اة وو الى خان 
بالعزلة والغربة وعدم انتماء للزمان والمكان (وانتماء للزمان المقددّس وانتماء 
للمكان المقدرّس) وازدواجية المعايير, ٠‏ تؤدي إلى حركية بالغة. 


6 التمركز حول الذات (والحرية المطلقة) والتمركز حول الموضوع 
(والمصير المحتوم( 


يرتبط بكل المفاهيم السابقة (التعاقدية ‏ العزلة والغربة والعجز ‏ إلغاء الزمان 

والمكان والهوية الوهمية 5 الحركية إزدواج المعايير . إلخ) مو قفان متناقضان 
من الحرية تعتران عن الانمتقطاب الأعمق: التضركز جول الذات التي تسد 

ادا الواحد وتصبح مركز الكون والغاية من وجوده وموضع الحلول وينجم عن 


هذا خسان عق بالحرية الكاملة التاحمة عن عدم خطوع الات لات قران 
ااا ا أها التوفف الثاني ال خول ا و الغ 
الوظيفية الي ت جوسلتها وره لهاك الوطفة الوضو ديد وق خدمة 
أعضاء الأغليية.:وينتج عن هذا احساس بالختمية ونان ل عار امام عضو الجماعة 
الوظيفية: وبانه ,يتغل ها مغل ان هذا مقذر اله فدات او جود لها خارع الوظيفة 
التي يضطلع يها أو حارج وضعة في المي ل ها دات متجوسلة:تهاما . (وقد نا 
أن هذه الازدواجية الحادة وهمية. تشبه الحالة الجنينية التي تنتهي عادة 
بالواخديف: و ظهر هد] الوصة فى جال اليغايا سل ادود و فلي 
متحررة تماماً من أية قوانين أخلاقية, وهي تقف خارج حدود المجتمع ترتدي ما 
تريد من أزياء وتسلك بالطريقة التي تعجبها متمركزةً تماماً حول ذاتها, ولكنها مع 
هذا شخصية منبوذة ماما غير قادرة على الاضطلاع بأية وظائف أخرى. . ومن 
الروت أن اليغانا توم إبمانا فا بانون يقلن وان اوران 
(مكتوب على الجبين). وهدهة هئ 'الطريقة الوحيدة التي تسح لها أن تتستمر في 
حالة الحوتغلة الكاملة (حوسلة الجسد والغواطف) والتموضع المطلق (التمركز 
خول الموضوع) التي تعيش" فا فان عضو الجماعة الوظيقية بارع بين 
الخزية المطلفة السب الفختار والمصير المعتوم الففرون. علي ل تمان 
المعبار المتحوشلء وهذاالاستقطات هو إخدف السعاف الاسباسنية الروع 
الخال الكموبية رالعر كر الكاقن تس في ارو تهر رل ذانه ور 
حرا بشكل يتجاوز ما هو إنساني, والمركز الكامن يسري في الظواهر فيتمركز 
حول الموضوع ويخضع له كل شيء. وضمن ذلك الإنسان(. 


ويمكننا الآن مناقشة علاقة الجماعات الوظيفة (باعتبارها تعبيراً عن الحلولية 
الكمونية) بالدولة القومية العلمانية (وهي تعبير اخر عن الحلولية الكمونية). تقبل 
المجتمعات التقليدية وجود الجماعات الوظيفية فيها داخل جيتوات حيث تتمركز 
كلاجماعة ئة حوب هويتها ووظيفتها ومطلقهاء وهو أمر ممكن إذا كان المركز 
القومي ضعيفاً وكانت الدولة تتسم بعدم المركزية. ومع الثورة البورجوازية, 
يظهر الفكر القومين العضوي والدولة القومية المركزية العلهانية المطلقة. وهي 
دولة تجعل ذاتها موضع الحلول والكمون الوحيد. وأقصى تركز له, والمركز 
(الموضوع) الوخير الذي يلتف حوله المواطنون. 0 القومية تطلب من 
محا لها نهم الدينية (أو على الأقل إخفاؤها) داخل ا تی > بالحياة ال خارج 
رقعة الحياة العامة أو المدنية. اي أن الحلولية الكمونية القومية تحل محل كل 
الحلوليات الهامشية, وضمنها لية أعضاء الجماعة الوظيفية, إذ يَتجسد المركز 
في الدولة المطلقة وعلى كل الاطراف اتباعه. وبسيادة الدولة الو وتزايد 
عمليات الترشيد في المجتمع, تنم جؤسلة كل أعضاء المجتمع ووخ الجميع 
بالمبدأ الواحد والمطلق العلماني والركيزة النهائية (مصلحة الدولة), ويدخل 
اك ا الماك كو ب ب بك ان كو 1 ا د طبار اين 
وظيفيين و يصبح کل البشر مثل اعا الجماعة الوا r O‏ الفكر 
العلماني, 8 EE‏ الحلولي الكموني المادي (وهذا ما سماه ماركس عملية 
«تهويد المجتمع»). . وحين يسود هذا الوضع على المستوى العالمي,. ويتم فرض 
الواحدية على شعوب الارض كافة, فإننا ندخل عصر الحلولية الشاملة السائلة 


وفااهة الحذاتة: والتنظام الا نالخدي 


العلمانية الشاملة والجماعات الوظيفية 

ظاهرة الجماعات الوظيفية. في شكلها المتبلور. هي ظاهرة خاصة بالمجتمعات 

التقليدية (التراجمية). والظاهرة ككل تعبير عن محاولة المجتمع التقليدي الحفاظ 

على تراحمه وطهره وقداسته عن طريق تركيز التعاقد والحوسلة في مجموعة 

00 صغيرة : فكان الجماعات الوظيفية هي جماعة تم نزع القداسة عنها تماماً 
حوسلتها وعلمنتهاء فهي جيب أو جيتو تعاقدي (جيسيلشافت) في المجتمع 

ال التراحمي (جماينشافت). 


ولعل جيتو البغايا حالة متطرفة من الجيتوا الوظيفية التعاقدية, إذ كانت البغايا 
يعزلن ليمارسن فيه نشاطهن التعاقدي المادي الذي لا يتخلله حب أو محبة (فهو 
نشاط اقتصادي عضلي مادي محض). فتتحوّل الأنثى إلى بغي (إنسان وظيفي 
اقتصادي وجسماني) والذكر إلى عميل (إنساني وظيفي جسماني واقتصادي), 
ويُحوسل كل واحد منهما الآخر ويجاول أن يُعظم منفعته أو لذته أو كلشيهفا ولهذا 
الست (ولاسبات اخ لاحظنا أن أعضاء الجماعات الوظيفية يتبنون رؤية 
حلولية كمونية للعالم. 


ودر ينا أن نؤكة أن وحدة الوجود الروحية هي نفسها وحدة الوجود المادية 
(العلمانية). فكلاهما يَرّد الكون إلي مدا واحد ويظهر إنسان وظيفي ذو بعد واحد 
يمكن تفسيره في ضوء هذا المبدأ الواجد الكامن. لهذاء نجد أن أعضاء الجماعات 
الوظيفية إما من حملة الفكر العلماني أو ممن عندهم قابلية عالية للعلمنة. 
ونمكن أن تذكر سمات الجماعة الوظيفية وغلاقتها بالرؤية المعرفية العلمانية 
الإمبريالية على النحو التالي: 


1 التعاقد (والنفعية والحيادية والترشيد والحَوْسّلة): 


يدخل عضو الجماعة الوظيفية في علاقة تعاقدية مع مجتمع الأغلبية الذي يرده 
الف ميدأ واحد (الواحدية الؤظيفية) ويف قه«قي إظار وظيفنه ويختفظ :به المجتمع 
بمقدار نفعه ويدخل معه في علاقة رشيدة تماهاً خاضعة لحيسابات الربح 
والخسارة, فهو (من وجهة نظرهم) ليس إنساناً متعيناً كا ذا دوافع إنسانية 
مركبة كثيرة: وإنما هو إنشان وطبعي ذو تعد واحد نم اتجريدة في صوء تفعه 
ووظيفتة الواعدم قنضح إنسان العلقانية الطبيعي/ المادى: وهو يمكن | أن كن 
الإنسان العلماني الاقتصادي, المنتج والمستهلك, الذي يدخل في علا 
اقتصادية إنتاجية لا شخصية, أو الإنسان العلماني الجسماني الذي کا اة 
لملذاتة. وعضو الخماعة الؤظيفية .ليش ضَحَيةٌ لعملية التجريد التي طق عليه إذ 
يقوم هو نفسه بتجريد المجتمع في ضوء العائد الاقتصادي الذي يحصل عليه منه, 
كما يقوم بتجريد ذاته وتحييدها حين يدخل في علاقة مع هذا المجتمع في رقعة 
الحياة العامة. ولکنه. مع هذاء يمارس إنسانيته المُتعينة المركبة في رقعة ضيقة 
من الجيتو و رقعة الحياة الخاصة. ویقوم عضو الجماعة الوظيفية ار 
ا alla EL‏ مادية لا 


اتسا فة تى تسى له القنام:يوظ فم و ذا كان ا هة والتريتسو هما عة 
فورض الواجدية المادية على المجتمع والفوة فان عضو الجمافة الوظيفية: فين 
خلال إخضاع ذاته للواحدية الوظيفية ومن خلال استبطانه لهاء ومن خلال رؤيته 
لأعضاء المجتمع المضيف باعتبارهم وسائل لا غايات ومصدراً للنفع. يصبح قادراً 
اا على حوسلة نفسه ءِ وتوظيفها وترشيدها دون ان مشاكل أخلاقية أو نفسية , 

ولذا فهو برق فس شنا بين أنساء. مجرد علا إنتاج أويريما آداة من آدوات 
اللا رة 


وحينما يُقسّم عضو الجماعة الوظيفية حياته إلى حياة عامة رشيدة متحوسلة, 
وحياة خاصة مركية::فهدا لا لى كيرا عن نس الف مات الما :لحياة 
الإنسان إلى رقعة الحياة العامة (الخاضعة تماماً للترشيد والتنميط) ورقعة الحياة 


2 العزلة والغربة والعجز: 


ل سر ير ل با 
الضر كت الله وها سكن هيه تعمل ة التريص > أي أنه يتف ع 
يكره الآخر ويكون على استعداد دائم للفتك به. وعقلية التريص هذه مرتبطة 
تماما بالرغبة في الانقضاض والغزو: أي أنها تخلق قابلية لتقل الرؤية المغرفية 
العلمانية الإمبريالية وعالم ماكيافيللي وهوبز. 


3 الانفصال عن الزمان والمكان والإحساس بالهوية المقدّسة 
(الوهمية( 


عضو الجمافة الوظيقية لاريونيط يوطن: ولا فيؤخةال لا ورن له (بالأخلدونة: 
هوملس 00 . وهذه هي بعض صفات الإنسان العلماني (الإنسان الطبيعي 
الوظيفي). وان عزف عضو الجماعة الوظيقية وظنا فهو وطنه الأصلي. وقق وطن 
وهمي وجداني, أما وطنه الحقيقي فهو وظيفته. كما أنه يمارس إحساسا فقا 
بقداسته وهويته الفنفضلة القتمثرة؛ وهكذا الإنسان في المجتمع الغلماتن الذي 
يرتبط بمنفعته ولذته قا شا للد الذي لا يعرف حدوداً أو وظنا: وهو خريض: داتعا 
على حدود هوبته, ولكنها هوية وهمية في عالم نمطي تسيطر عليه المؤسسات 
التي تنشر النمطية. وعضو الجماعة الوظيفية لا يرتبط بتاريخ بلده (فالخلاص 
دائماً في النهاية في صهيون). ولهذا فبامکانه أن يعيش في حالة حرمان في 
الحاضر(الآن وهنا) باسم التمتع بالمستقبل (حينئذ وهناك), وهذا الموقف يؤدي 
إلى شكل من أشكال الترشيد, إذ يؤدي إلى إنكار الذات وتراكم رأس المال 
والخبرات وادخار الطاقة وعدم تبديدها. والإنيسان العلماني في مرحلة التراكم 
الرأسمالي والتقشف لا يختلف عن ذلك كثيراً. 


ازدواجية المعايير والنسبية والأخلاقية: 


تولد ازدواجية المعايير لدى عضو الجماعة الوظيفية مرجعية ذاتية كامنة,. فثمة 


معيار أخلاقي ينطبق على الجماعة (فهي مقدّسة) ومعيار ينطبق على الآخر. فهو 
مباح هاما ويقع خارج نطاق المطلقات الأخلاقية وداخل دائرة المباح, تسري 
عليه القوانين التي تسرئ على الأشياء. وهذا بعتي في واقع الأمر: نشبية الأخلاق 
وزفض. مقولات الخيز والشر فهي مقولات:عامة عالمية. وهنا تظهر إزادة القوة 
إذ أن ما يقرره عضو الجماعة الوظيفية هو وحده المعيار الأخلاقي (في غياب 

مقا مين اسا عامة), وتظهر عقلية الغزو إذ يمكن تدمير الآخر وسلبه ونهبه. كما 
تظهر عقلية التكيف البرجماتي والإذعان للواقع. 


5 الحركية: 


يؤدي كل هذاء بطبيعة الحال, إلى حركية بالغة, إذ يصبح الإنسان بلا جذور ولا 
ارتباط, غير ملتزم بأية منظومات قيمية, فهو يُخضع كل شيء لإرادة القوة 
(النيتشوية) أو التفاوض (البرجماتي). وقد عرفت الحداثة بأنها انفصال الإنسان 
عن العلاقات الكونية على أن يُخضع كل علاقاته مع البشر للتفاوض ولعمليات 
الترشيد الواحدي المادي. 


6 الاستقطاب )الذاتية/الموضوعية ‏ الحرية/الجبرية) ( الحلولية( 


يُلاحَظ أن الرؤية الاستقطابية للواقع, والتأرجح بين الأنا المقرّسة من جهة وبقية 
العالم (الطبيعة وبقية الجنس البشري) من جهة اخرىء وبين التمركز حول الذات 
والتمركز حول الموضوع؛ وبين الصلابة والسيولة. وبين الذاتية والموضوعية, 
وبين الحرية والجبرية, هي إحدى سمات الرؤية المعرفية العلمانية الإمبريالية 
مقابل الآخر المباح, وترى تفتشها جركية مقابل الاجر الساكن: وهي عرف ا 
الوظيفة مقابل الآخر الذي يجهلها. 


ورغم الاستعداد الكامن للعلمنة لدى أعضاء الجماعات الوظيفية, ورغم أنهم من 
أكفأ الناقلين لأفكار التحديث والعلمنة والحوسلة والتعاقدية, فإن موقفهم من 
قعل الخد ت والعلمية هروج فته كوم هوق فقظاعات اله الاولى التي 
تم نزع القداسة عنهاء إذ تم تجريدهم وتحويلهم إلى عنصر موضوعي نافع بسيط 
ذي بعد واحد, وهم لا يدينون بالولاء للمجتمع ولا يضربون بجذورهم في أرضه أو 
تاريحة: ولذا قان احساسهم بحرمة النقالند أو خوفهم من الإخلال بالقيم السائدة 
ضعيف جداً إما لجهلهم أو لعدم اكتراثهم بها. كما أن إحساسهم بتركيبية الواقع 
التاريخن تكاد تكون متعدمة. وقد يكون. مما له دلالة في هذا السياق: أن شير إلن 
شخصية مثل محمد علي, فقد قدم إلى مصر ضمن جماعة وظيفية قتالية 
(الألبان أو الأرناؤوط) ونظر إلى مصر نظرة محايدة فلم يكن يعرف لغة أهلها ولا 
تقاليدهم. ولكنه, مع هذاء أدرك إمكانات مصر ومدى نفعهاء فاستولى على الحكم 
وبدأ واحدة من اشرع عمليات التحديت والعلمنة في العصر الحديث. كما أن 
كمال أناتورك كان شخصية هامشية في مجتمعهء فقد جاء, هو وكثيرون ممن 
قاموا بثورة تركيا الفتاة, من سالونيكاء ٠‏ وهي بلدة كانت ر تعد د عاصمة ليهود 

الدونهةه ولا بهم ما اذ[ كان:اتاتورك وديا باطنيا آم لاء ولكن المهم أنه نقانة 
شأن محمد علي, شخضية ها فسية تنظر المجتمع نظرة موضوفية اند 


بأفتارة قادة توطى::ولايؤ من الإشارة هنا لي أن اللوراك التحدرقة وما 
عادة قطاعات من التحبة العسكرية والثقافية أغيد إنتاجها :علق فيئة جما غات 
وظيفية. 


ولكن لا توجد قاعدة ثابتة, إذ أن طبيعة التكوين الثقافي لأعضاء الجماعة 
الوظيفية, وطبيعة علاقتهم بالنخب e‏ والمجتمع ككل قد تجعلهم نقفون 
ضد عمليات التحديث والعلمنة رغم نهم يحملون أفكارها ويجسدونها في 
المجتمع. فغلى سيبل المثال, 2 والإيطاليون في المجتمعات 
العرفة دورا تحدنيا مهما تاها كما نفل :عض اأعضاء الجفاعات البفوقيفو ولكق 
هذا يختلف عن وضع المماليك والإنكشارية في المجتمع المصري والعثماني حيث 
وقفوا ضد محاولات التحديث, تماماً كما فعل البعض الآخر من أعضاء الجماعات 
الوذه في المجتعفات الوه أنضاء:وقة لعف يعض الجماعات الوظيفة 
البيودتة ورا نخدا في .مر حلة تاريعية (|تخلترا وقرنسا حتى الغرن.النامن 
عشر)., ثم أصبحت (مع تصاعد وتيرة التحديث) عنصراً رجعياً رطا بالنظام 
القديم ؛ وحودها :نفسه مر نظ بالثر كببة التفليدية للمجتمع: .ومن الملاحظ أن 
الاقتصاد الجديد الذي يساهم في تطويره بعض أعضاء الجماعات الوظيفية قد 
يلفظهم بشكل بنيوي, كما أن العلاقات الاقتصادية والاجتماعية الجديدة التي 
ساهم بعضهم في إنشائها تستبعدهم, لأنهم ينتمون بحكم بنية العلاقات إلى 
المجتمع: التقليزي.. وهدا ما خدنة ما في .فصر بالتسبعة لليونا تنيخ وغيرهم مق 
الجماعات الوظيفية التجارية, فقد كانوا من أكثر القطاعات الاقتصادية تقدماً 
فأدخلوا طرق جديدة في الإدارة TT‏ الأراضي. ولكنهم, ٠‏ مع الضاعة وثيرة 
التحديث؛ وتولي العناصر القومية للحكم وقيامها بعمليات التمصيرء سقطوا ٠‏ 
"ضحية" هذه العملية إلى أن اختفوا تماما. والشيء نفسة يحدث حيتها تبدأ بنية 
المجتمعات التقليدية في التاكل, فتبدأ عملية التحديث وتضطلع الدولة القومية 
المركوية العذية يكل مهام الجفاعة الوظيفية عن طريق مؤسهبات مختافة : 
تخل الحيش النظافى محل المرتزقة والفليشتات الخاصة:.وتحل المضارف 
والشركات محل الجماعات التجارية, وتحل المصانع محل جماعات الحرفيين, 
ونتم إدارة هذه المؤسسات وتزويدها بالعمالة اللازمة من خلال عناصر الأغلبية أو 
الاقليه أو عاضر من شن الوافد ين :والسكان الاضليين:ونقوم درجم علي كل 
المهام والوظائف والحرف دون اكتراث باعتبارات اللون أو الجنس أو الدين, 
وهذا جزء من عملية الترشيد العامة التي تقوم بها الدولة القومية المركزية 
يحنت يض عامقا العررض والطلبي وحن و وا ل 
الإنسان أب قداسة أو رهبة أو خصوصية» ويصبح الجميع مادة بشرية نافعة دون 
أي تمييز بين المقددّس والمباح, ويتم ترشيد الإنسان من الداخل فيقبل أن يجرد 
نعسه ويستجيب بحماس لأهداف مجردة غير إنسانية (التراكم الرأسمالي - 
مضلحة الدولة). ومع تزائد عمليات حوسلة أعضاء المجتمع وسيادة العلاقات 
الحيادية, تفقد الجماعة الوظيفية وظيفتها وحدودها الواضحة ويبدأ المجتمع في 
التخلض هنها. وتم هذا عادة إما بالتدريج خين يتحول أعضاء الجماعة الوظيفية 
إلى أعضاء في الطبقات الصاعدة, كما حدث ليهود إنجلترا في القرن الثامن 
عشر: وكما حخدث: لطيقة: الساموزاي في اليابان حين أضبح أعضاؤها هم أنفسهم 
الراسمالون الحدد وقد تظود أعضاء الجماعة الوطيفية كما تجن للغعرت فى 


بعض بلاد أفريقيا. وقد ثباةون تماما كمااحدك المماليك كي مصز ولليهود قي 
ألمانيا. وقد تتم عملية التصفية من خلال عدة آليات مختلفة كما حدث للجماعة 
Oo‏ هزه في شما 


المجتمعات العلمانية والعلاقات الوظيفية (التعاقدية( 

ثمة علاقة بين سمات الجماعة الوظيفية (التعاقدية ‏ الغزبة والعزلة والعجز - 
الانفصال عن الزمان والمكان والإحساس بالهوية الوهمية ‏ ازدواجية المعايير 
والنسبية الأخلاقية ‏ الحركية ‏ التمركز حول الذات والتمركر حول التو 
والرؤية المعرفية العلمانية. ونحن نذهب إلى أن المجتمع العلماني الحديث يستند 
إلى فكزة القانون الطبيعي/المادي والتعاقد ومبدأ المنفعة (واللذة). وتظهر 
الدولة القومية العلفاتيه الفركزية التي تصضطلع بدذور الجماعه الوظيفية وتقضن 
على كل الجماعات والمؤسسات الوسيطة والجماعات الوظيفية وتحوّل كل 
أعضاء المجتمع إلى مواطنين يتم توظيفهم وحوسلتهم لصالح الدولة القومية 
ولأي هدف يقرره القائمون عليهاء ٠‏ ومن ذلك تحفقيق المنفعة واللذة لأعضاء 
المجتمع. ولذاء يتحول كل البشر إلى بشر وظيفيين يشبهون, في كثير من 
الوحوف المتعاقدين الغرياء الدين لا ترزيظهم علافقات جوانية راخف وانها 
يدخلون في علاقات رشيدة محسوسة. ولعل هذا هو مصير الإنسان العلماني 
الذي يعمل عقله في كل شيء وينزع القداسة عن كل شيء (وضمن ذلك ظاهرة 
الإنسان ذاته) فيَرٌدٌ كل الظواهر والأشياء إلى المبدأ المادي الواحد ويحطم كل 
العلاقات الكونية e‏ للتفاوض والترشيد المادي المتزايد. فتختفي كل 
الأسرار ونضيح العالم غاريا تعاماً ونصبح كلنا غزباء متغاقدين: نثوهم أئنا نتورف 
كل شيء ونتحكم في كل شيء, فتزداد غربتنا وتعاقديتنا بسبب ازدياد تحکمنا أو 
توم مثل هذا التحكم..وحين يزداذ تحكمنا فى الواقع: سنحاول إعادة إتتاجه كله 
مستخد مين عقولنا المحايدة کل هيئة مادة متجانسة وحداتها متشابهة: بحيث لا 
نضح الخت: ها اخ غير الحنين:. والترابظ لسن تضؤى الذواقع الاقتصادية: 
والمشاعر السامية ليست إلا تفاعلات كيماوية معروفة ومفهومة ومحسوبة 
ستكون في المستقبل مرو هل ومحكومة تماما مع تقدم العلم, وبذا يجابهنا 
عالمنا إما كغابة من الدوافع الدنيئة الواضحة أو كعدد هائل من المعادلات 
الرياضية الأكثر وصوجا. وعلئ كل: فان هذا هو ميراة عضر الاشغارة: أن کون 
هناك قانون واحد للإنسان والطبيعة وألا تكون هناك استثناءات أو فراغات. 
والجماعة الوظيفية في عزلتها وعلاقتها التعاقدية, وحساباتها الدقيقة, كانت 
فريية خدا اض هذه الحالة. ولذاء ليبن من الغرزية أن قضح هي النضودج الكا فن 
الذي يأخذ في الانتشار. 


ويمكن أن نضع يدنا على بعض آليات تحويل الإنسان التراحمي (أو الإنسان 
متعدد إلى ان تعاقدي 0 علماني ذي تعد واحد 

1- ثورة التوقعات المتزايدة: 

لعل أهم هذه الآليات ثورة التطلعات المتزايدة. فهذه الثورة أساسها أن الإنسان 


مخفو تة من الرغنات (المادية) التى :لا هوان التمق كر تفط تماما هذا 
الافتراض. ومهمة هذه الثورة هو تصعيد ات الإنسان وتطلعاته وترشيده في 
اتجاه الإفصاح عنها من خلال قنوات مادية حتى لا يتطلع إلى الآخرة أو 
ااا اداه أمور فركبة أخرى غير خاضعة للقياس أو التحكم. ويظل تظلعة 
متجهاً دائماً إلى تعظيم المنفعة واللذة من خلال الحصول على مزيد من السلع, 
وهي سلع لا يستطيع الحصول عليها إلا بمزيد من العمل وبذل الطاقة, أنه لابد 
أن يُحوسل نفسهءرأي يتحول إلى إنسان وظيفي حركي غير منتج (مجرد) ينظم 
استهلاك نفسه ليُولّد أكبر قدر من الطاقة يحصل مقابله على أكبر قدر ممكن من 
السلع والخدمات حتى يمكنه إشباع رغباته. ولكن الرغبات متجددة متطورة (أو 
بالأحرى يتم تجديدها وتطويرها دائما). ولذاء بصبح التحوسل حالة نهائية ورؤية 
للكون, وتظهر التعاقدية والوظيفية وَالتَسْتّؤ. ويساعد على هذا أن ثورة إلتطلعات 
العو هات اله متك الكيسة أو الأسرة الممتدة) التي تشجع ع التراحم 
والترابط, الأمر الذي يترك الفرد وحيداً أمام الدولة ووسائل الإعلام التي تُعمّق 
عملية الحوسلة وتجعلها جالة نهائية مقيولة: جز ءا لا يتجزا :من الطبيعة: اليتقدوية! 


2 النماذج البشرية الوظيفية والأحلام المستحيلة: 


تلاخظ في المجتممعاتت العلمانية الحذيقة الترؤيه لتمادة يشريه مختلفة تكقن 
وراءها نموذج الإنسان الوظيفي, أحادي البُعد, الذي تم اختزاله إلى مبدأ واحد 
وتم رنه من كل خضابضه الريسابية المركية ال ية كيت يمكن ‏ د ة فقن 
إطار وظيفته التي يضطلع بها. ففي النظم الاشتراكية, كان هناك دائماً بطل 
الإنتاج الذي كانت كفاءته وإنتاجيته تفوق كفاءة وإنتاجية أي إنسان سوي؛ فهو 
اسان تود تقاف مع وظيدقه واضية | ببيئانا وظيفا يكسيب مى وجود من 
الكم الذي ينتجه من سلع. أما في المجتمعات الرأسمالية, فقد ظهرت أسطورة 
الإنشان, العصامي الذي يضعد:من الأسفال: إلى التروة الرأسمالية. وهذا 
العصامي هو إنسان تجح في ترشهذ حياتة تماماً في إطار الريح الاقتصادئ 
والتراكم الرأسمالي, فراكم الثروات الهائلة وقمع ذاته تماما. 


وتلاعظ أن الشخضية القدوة هنا سخصية مستخبلة من الناحية الإساة: ومع هذا 
يستمر الترويج لها مع عدم ذكر أي شيء عن التكلفة النفسية والأخلاقية لعملية 
اختزال الإنسان إلى وظيفه.:والحلم الأمريكئ تعبير عن نفس الظاهرة: فهو حك 
مستحيل.بالنسية لاغالبية الساحقة من الشعي الامربكي: :ومع هذا قان أجهرة 
الإعلام تروج له. كما تروج لمعدلات كفاءة الأداء التي لا علاقة لها بالإمكانيات 
الحلا سان واتها تتجاوزها. رض | نسانا نلا أسرةبؤلا أبناء ولا جيران: 
ااا د ا ا اشا 


وثلاحظ الظاهرة نفسها داخل قطاع اللذة. مع اختلاف طفيف. فالشخصية التي 
تقدم كقدوة, هي شخصية كانت هامشية في المجتمعات التقليدية ولكنها تصبح 
شخصية رئيسية في المجتمع الحديث. ففي المجتمعات التقليدية, کان لاعب 
السيرك والمهرج والغانية شخصيات لها وظيفة محددة» ولكنها کانت تهمّش 
دائما, فهي شخصيات متحوسلة ر تعرّف في ضوء وظيفتها, ولذا كانت تعزل عن 


المجتمع بأسره. أما في المجتمع الحديث, فقد أصبحت هذه الشخصيات كثيرة 
ومركزيةة وا عبدت ضياعة الهرم الوظيفي بجت اضصبحت هذة الشخصيات 


الوظيفية المحودة فى فف الهرم : 


وَلنأغد المقائل الحويت الههرت او لاعن السي رك وفقو الن اض المفرض أن 
الرياضة شكل يمن اشكال اللعب والتسلية: ولكتها نومضمو ما هذا وجج 
نشاطأً مركزيا ا لعملية مي كاملة وتتبعها عملية تسويق, ويتم تجريد 
خل وقته للتمرين كمه لتدرساض قاسية افو معد لانت في الكفاءة والأداء 
غير إنسانية. ويتوحد كل الشباب والصبية مع هذه الشخصية المجردة, هذا 
النشاط الرياضي المحض الذي لا علاقة له بأية إنسانية متعينة. 


ويمكن أن نقول الشيء نفسه بشأن ملكات الإغراء الجنسي (بالإنجليزية: سكس 
كوينز 0006615 6ا56)/ إذ يتم تجريدهن تماما من إنسانيتهن ليصبحن جسدا محضا 
(واحدية وظيفية) تماماً مثل الرياضي, ويُّروَجٍ لهذا الجسد ويُنشّر في كل مكان. 
وهو يطرح معدلات للجاذبية الجنسية تتجاوز كثيرا اية معدلات إنسانية. فملكة 
الإغراء قد تكرس حياتها لجسدها وللحفاظ عليه ولإبراز مفاتنه. وهكذا. 


وعد شخصية البلاي بوي المعادل الذكوري لملكة الإغراء. فهو يستهلك النساء 
والسلع بكفاءة عالية جداً تتجاوز كفاءة واحتياجات أي إنسان عادي. ويحلم 
الرجال والنساء بملكات الإغراء والبلاي بوي الذين يصبحون معياراً قاس به 
الأمور وميد واحداً يرد إليه الكون, الأمر إلذي تنجم عنه عمليات تجريد غير 
إتسانية للداتء فهذا المعيان لبس مستمدا من أي كيان إنسادى حقيقي: وعلئ 
کل فإن هذا ليس مستغربا على حضارة حققت معدلات من التقدم والاستهلاك 
غير إنسانية لان تكزارها مستتكيل: ولذا فهي تطرح اخلاها مستحيلة على الحمية 
لا يمكن تحقيقها ولكنها تجعل البشر قادرين على السعي نحوهاء وفي سعيهم هذا 
يتحولون بصورة كاملة إلى مادة وظيفية, ويتراجع العنصر الرباني والتراحمي 
فيهم ويظهر الإنسان الطبيعي/المادي الوظيفي التعاقدي. 


3 الانتقال والهجرة (الترانسفير( 


من أهم الآليات الأخرى لتحويل الإنسان التراحمي إلى الإنسان التعاقدي 
الوظيفي. الانتقال والهجرة, إذ ان الإنسان المقتلع من زمانه ومكانه. أي من 
تاريخه ووطنه, هو إنسان ير إلى حاجاته المباشرة ويصبح البقاء بالنسبة له هو 
الهدف الأوحد. وتصبح الوظيفة آلية البقاء الأساسية. والعصر الحديث هو عصر 
الهجرات والانتقال (والترانسفير). وينطبق هذا على الحضارة الغربية الحديثة 
بشكل كامل, فهي تشكيل حضاري يستند إلى فكرة أن الإنسان مادة محضة 
يمكن نقلها وتوظيفها بشكل كفء. وقد بدأت هذه الحضارة بما يُسقَّى «حركة 
الاستكشافات», أي انتقال بعض العناصر البشرية الغربية لاستكشاف أماكن 
جديدة والاستيلاء عليها. وقد كانت هذه الأماكن الجديدة. من منظور غربي, اماكن 
لا تاريخ لها ومن ثم فهي مجرد مكان يُوظفء والسكان الأصليون كانوا مجرد 
مادة بشرية خاضعة للتوظيف أو الإبادة. وتتبع ذلك عملية الاستيلاء. وقد تم ذلك 


عن طريق نقل كتلة بشرية من العالم الغربي إلى هذه الأماكن الجديدة, وة 
توظيفها بدرجة عالية من الكفاءة. وهذا هو ما يُسيَِى «التشكيل الاستيطاني 
الاستغماري الغربي» الدي حقق إنعازاته الضحمة»بيسيب حركية العنصر اليشرى 
ل ال ا ا أخلاقية أو مطلقات, 
اللهم إلا الذيباجات اللازمة للقيام بعملية الإنادة (عبء الرجل الأبيض). ثم تقلت 

بعد ذلك فاده بشزية من أفريقيا ب IL‏ 
كل الأعمال. البدوية-والبتياقة..وكانت هذه المادة البشرية على ذرجة عالية من 
الكفاءة لان أفريقيا تكو من تشكيلات خضارية جميلة ضغيرة: ولم اتتمتع: يفترانك 
طولة فن حك اله راطوييات المركوية القوية ولدا ققد كان الامارفه تحدرون 
مئات اللغات ويؤمنون پمئات العقائد. وحينما تم نقلهم, لم يحدث بينهم تواضصّل 
وبدأوا يفقدون لغتهم الأصلية وترائهم الحضاري, ولم يكتسبوا اللغة الإنجليزية 
ولع تملكوا ناضية الخظاي الخصاري الغرى لغدة فو اتل لم كن يقد 
لهم في :باد الأمر بالاتخراظ في الكناتين. المسيعية وذلل خي يظلوا مادة 
وط وخ وها روا ا ضيحت لوم کا سم الخاضة :اي أن الا ن 
اصضحة أدوات عزل لا أدوات دمح . فظلوا غرباء متعاقدين رغم مرور عشراتِ 
الستين على استقزارزهم فى الارض الجديةة, ورقم أنهم فقدوا علاقتهع تماماً 
الوط الأصلي: 


ومازالت حركة الهجرة مستمرة في العالم. سواء من أوربا إلى أمريكا أو من 
العالم الثالث لأوربا وأمريكا. والآنِ. نشاهد هجرة شعوب شرق أوربا (ومن بينها 
تهود الجمهوريات السوفيتية-سابقا). كما أن جركة السياخة الصضخمة التي تضم 

الفلا في جرع .من نفس ال بل كن السو ان الستشان ا ل ييا 
الإنسان الغربي الحديث. إنسان مهاجر دائماً مقيم مؤقتاً. غلاقته واهية بالزمان 
والمكان::ولعل. من اهم آليات زيادة الحركة تحويل المتزل :إلى عملية. استتمارية, 
فيعيش الإنسان في منزله وهو يفكر في بيعه. ومن ثم لا يضرب جذوراً في أي 
زمان أو مكان ويصبح وطنه الحقيقي هو منفعته ولذته. فالهجرة والحركة سمة 
بنيوية في الحضارة الغربية الحديثة وهي إحدى أهم آليات تفتيت أواصر القربى 
والتراحم وتعميق عدم الانتماء وعدم الاتزان وعدم الاستقرار, الأمر الذي يزيد 
قابلية المرء للتحوسل ويزيد إنتاجيته (على الأقل في المراحل الأولى) بشكل 
مدهش. 


ازدياد عدم الطمأنينة: 


في الماضي كانت كل المجتمعات تهدف إلى إدخال قدر معقول من الطمأنينة 
على أفرادها حتى يمكنهم الاستمرار في حياتهم اليومية؛ على خلاف المجتمعات 
الحديئة التي لا:تهدف إلى إدخال الطمانينة بقذر:ما تحاول أن تولد الإحساش 
بعدم الاستقرار وعدم الانتماء لدى الفرد حتى تتصاعد درجة حرارته ويزيد عدم 
اتزانه وشكوكه وتربصه بمن حوله ومقدرته على التنافس, فتزداد حركيته ومن 
ثم إنتاجيته واستهلاكيته. وتزداد معدلات التقدم (الهدف النهائي من الوجود في 
المجتمعات العلمانية). فالإنسان المطمئن المستقر الذي يعيش داخل شبكة من 
العلاقات التراحمية هو ولا شك أقل إنتاجية وإن كان أكثر اتزانا: أما الإنسان غير 
المتزن فهو شخصية إمبريالية تُحوسل ذاتها وتحوسل الآخر والعالم. 


5 تفكيك الأسرة: 


يمكن القول بأن الأسرة أهم المؤسسات التي تدخل الطمأنينة والسكينة على 
قلب الإنسانء وهي الإطار الذير ريتعلم فيه الإنسان كيف يصبح كائنا اجتماعياً 
فر کنا عضوا في الجماعة وفردآً مَنفردآ في الوقت زفسه, ذلك لأن العلاقات 
ذاخل الأشترة علاقات مادية اجتماعية مفعمة بالحب والمودة. والمجتمعات 
العلمانية تضرب كل المؤسسات الوسيطة (وأهمها الأسرة) وتفككها حتى 
أصيحت الأسرة (كمؤسسة ¥ تختلف عن بقية المجتمع: مکانا الاو 
المأوى الذي يهجع إليه الإنسان. فالجميع داخل الأسرة الحديثة لهم علاقة 
بالسوق, فالأب يعمل والأم تعمل, وفي الدول المتقدمة يعمل الصبية أيضاً. وقد 
أصيحت الأسدرة تنرتنا مؤقنا: فحين يصل الأطفال إلى سن السادسة عشرة: 
فإنهم يتركون المنزل ؛, وحينما يصل الآباء إلى سن التقاعد فإنهم ينتقلون إلى 
بيوت المسنين. وفي أغلب الأحيان, يعيش أعضاء الأسرة في منزل سيت ركونه 
بعد عدة سنوات إما لتحقيق الربح (فهو الاستثمار الأكبر لأعضاء الطبقات 
العتوسشظة في العرب) أو من أجل الانتقال إلى مكان آخر للحصول على فرص 
عمل أفضل وتحقيق الحراك الاجتهاعي. ااال أن تنحل هذه الأسرة نفسها 
من خلال الطلاق احتمال قوي جداً (60 96 . واحتمال تكوين أسرة لا يرتبط 
0 برباط مباشر (زوج وأطفال من زواج سابق مع زوجة وأطفال من زواج 
.. إلى آخر التنويعات التي ذكرناها في مدخل «الترانسفير»), فقد أصبح 
N‏ وفي واقع الأمر. فإن كل هذا يعني مزيداً من التمركز حول 
الذات وفزيدا من الاحساين بالفرله ومزيذا من الاغماس فى الاليات اليومية 
المادية التي تقضي على الدفء والحب والمودة والتراحم. 


اط أن الفلا الروجيةة فى الأخرف تتضوى تخت الط الخركي التعافدي 
الوظيفي نقسة. بوقة أشرنا إلى ارتفاع معدلات الطلاق: ويفكن أيصا أن نافدر 
إلى ظهور طلزقات تهافدية بين الذكر والاتتى جل مجل غلاقة الزواع: فالرومة 
في الا طار التكليدى شرك جوانة في السبراء والصراي ولكها في الا 
العلماني الوظيفي الرشية هع زقيقة دان ستواجة مادا تؤدي وة 
تحفيق الل والمتفعة وشي رنقاما ميل السكرييرة أو العسيفة ا ال 
ومن هنا بدأت تتزايد ظاهرة التعايش (بالإنجليزية: كوهابيتيشان 60-12616210910 ), 
أي أن نتعايتن: تتتحضان .مع فة من الركان :راوع طولا|د قرا حسمت 
الظروف) دون أن يتزوجاء فالتعايش يعني الحركية والتعاقدية والنفعية (ومن ثم 
العزلة والغربة) بحيث يكون متاحا اذى طرف فى العلاقة أن يقطفها يشكل هادي 
ومحايد إن نيت له أنها لم تعد انيه بالمتفعة او اللذة (علق عكيين العلاقة الزوجية 
التي يجب أن تستمر في السراء والضراء), أي أن كل طرف في العلاقة يُحوسل 
الطرف الآخر ويعرٌفه في ضوء وظيفته ونفعه وكانه عضو في جماعة وظيفية! 


6 النسبية المعرفية والأخلاقية: 
قد يكون تزايّد معدلات النسبية المعرفية والأخلاقية من أهم آليات تحويل الإنسان 


الرباني إلى إنسان وظيفي تعاقدي. فمع اختفاء القيم الأخلاقية المتجاوزة لذات 
الانشان.ستمركر الإنمتان خول:ذاتد.وضية هو الععان الاوح وهو ما يودي الى 
ظهور إرادة القوة وإنسان نيتشه والحرية الكاملة. ولكن تمركزه حول ل ذاته دون 
وجود.-منظومات:معرفية وأغلافية تحظى بقبول المجتمع ككل, ومع ظهور فكرة 
القانون الطبيعي/المادي العام الذي يتجاوز كل الغائيات الإنسانية ولا يمكن, 
تخاوره.فإند ينهي :إلى أن يفقد:ذاته ويتمر كزجول الموضوع ويقع صحية لآبة 
منظومة أخلاقبة قوية:سائدة: فيُدّعن لكل ما يَصدّر إليه من أوامر: الأمن الذي 
يؤدي إلى ظهور أخلاقيات التكيف ا والإنسان الوا والجبرية 
الكاملة: هرا هو الاشقطات بين اله كد حول الذات والمركر ول القوصوع 
الذف شنم المتطومات العلولية الكفويية: ومن ذلك العلماية: بعيسمة. 


7 الهجوم على الطبيعة البشرية: 


لعل الهخوة على الطبيعة الشتترتة: كمرحفية اة للانسان«مين اهم انات 
تحويل رؤية الإنسان لنفسه بحيث يرى نفسه مادة وظيفية (انظر: «فشل 
النموذج المادي في تفسير ظاهرة الإنسان» ‏ «العقلانية المادية واللاعقلانية 
المادية» (. 


8 عمليات الترشيد المادية: 
)انظر: «الترشيد في إطار العلمانية الشاملة [العقلانية التكنولوجية أو المادية[ »( 


لكل ما تقدّم, تحوّل الإنسان في المجتمعات العلمانية إلى ما يشبه عضو الجماعة 
الوظيفية: السان ول جر ذى ر وو وطن لوه إنسان ذي بعد واحد 
الصارمة التي تحوله إلى مادة متسلعة فتحوسلة (ظاهره مثل باطنه). ولعل هذا 
ما عنآه ماكس فيبر حينما تحدّث عن أن زيادة عملية الترشيد, أي إخضاع كل 
العلاقات وضمنها العلاقات الإنسانية, إلى حسابات دقيقة تنتهي بنا إلى تحويل 
العالم باسره إلى حالة المصنع الذي سيفضي بنا إلى القفص الحديدي التعاقدي, 
حيث لا تراحم ولا دفء وإنما حسابات دقيقة باردة. وهذه هي نفسها عملية 
«تهويد المجتمع» على حد قول ماركس. 


أشكال جديدة من الجماعات الوظيفية فى المجتمعات الحديثة 

بنا أن المجتمع العلماني الحديث (المبني على القانون الطبيعي/المادي والتعاقد 
ومبداً المنفعة واللذة) تظهر فيه الدولة القومية العلمانية المركزية التي تضطلع 
بادوار ووظائف الجماعات الوظيفية, فتقوم هي بتوظيف وحوسلة کل أعضاء 
لمجتمع. ومع هذا يمكن بان الجماعات الوظيفية لم حدق تماقا رغم 
سيادة العلاقات الوظيفية وإن كانت تختلف درجات الحوسلة من حيث حدتها,ء كما 

أن درجات التحييد والموضعة تكون متفاوتة. ولذا تأخذ الجماعات الوظيفية 
أشكالاً جديدة أقل تبلورا وأكثن كصونا: وقد بيّنا أيضاً أن أعضاء الجماعات 
0 يتسمون سمات الجماعات 0 9 من 0 أيضاً أن 


1 جماعات المهاجرين: 


تمة اتفاق: على أن أهم أشكال الجماعات الوظيفية في الفرن العشرين هو 
جماعات المهاجرين الذين يتركزون في وظائف بعينها دون غيرها ويتخصصون 
فيها ثم يحتكرونها. وموقف المجتمع منهم لا يختلف كثيرا عن موقف المجتمع 
التقليدي من جماعات الغرباء المتعاقدين. ولكن لإبد من الإشارة إلى أن وضع 
هذه الجماعات من المهاجرين يتسم بالسيولة إذ أن الدولة القومية الحديثة 

تحاول د مجهم ولا ر توصد دونهم باب اية وظائف. كما أن مؤسسات الدولة متغلغلة 
في كل مجالات المجتمع, ولذا فإنهم إما أن يختفوا تماماً أو تبقى أصداء باهتة 
لأصولهم الإثنية والوظيفية كما حدث لكثير من جماعات المهاجرين في الولايات 
المتحدة, مثل الاي رلنديين واليهود واليابانيين. 


ومع هذاء ؛ تَوجَّد جماعات من المهاجرين يحاول المجتمع ان يعطيها صفة المقيم 
الدائم المؤقت ولا يطلب ولاءهاء بل يبذل قصارى جهده لعزلها وتحويلها إلى 
جماعة وظيفية على الطريقة التقليدية. ومن أهم الجماعات الوظيفية التي تتبع 
هذا النمط المهاجرون من العالم الثالث الذين يقومون ببعض الأعمال المشينة 
ا ادي بالقمل انسرد في اويا مثل: جمع القمامة أو بيع الجرائد أو غير 

من المهن. وهي أعمال أساسية, ولكن المجتمعات ا تكون 0 
0 بعض العناصر البشرية الأجنبية للاضطلاع بها نظراً لأن العناصر المحلية 
تعاف القيام بها إما لضعف المردود المالي أو لأن المجتمع يعتبرها مشينة لسبب 
أو آخر. 


ا إسبانيا A 00 e‏ في e‏ الأسبان 
في إنجلترا. وفي تضورا أن شرق أوريا قد تضبح مضذرا اساسا للمادة البشرية 
اللازمة للاضطلاع بمهام الجماعات الوظيفية, التي قد تحل محل العناصر العربية 
والإسلامية في أورباء فهم سلافيون (الأمر الذي يحقق قدراً لازماً من العزلة), 
ولكهة متسيجيون غربيون (الأمس الذي تحفق قدرا ين الألفة لوحودهم داعل 
المجتمعات المضيفة دون توليد توترات اجتماعية وثقافية تهدد نسيج المجتمع). 


يمكن أن نصنف العاملين الأجانب في دول الخليج (ممن ر يسمون «المتعاقدين») 
ا ا ا كجما كرس 
المتعاقد. فا كان المتعاقد في 0 ا ا E E‏ 
المجتمع أن يختزل المسافة, ولكنه مع هذا يبقيه خارج المجتمع. ومما يساعد 
على ذلك أن المتعاقد نفسه يحاول الاحتفاظ بالمسافة ويبرز انتماءه الإثني 
الأصلي. أما إذا كان المتعاقد في أدنى السلم. فإن المجتمع يجعل المسافة اطول 
والثغرة أعمق, ويكون هذا عن طريق الأزياء فيرتدي عمال النظافة مثلازياً 


وا لوا خاضا همه ويصر سكان الخليج بدورهم على ارتداء الزي العربي 
التقليدي في بلادهم فهو يحقق المسافة بينهم وبين المتعاقدين العرب الذين 
يرتدون 0 الغربي (المصريون مث أو يرتدون الأزياء الخاصة بهم (السودانيون 
يتم العزل عن طريق المناطق السكنية, فتوطق عمال النظافة 
0 في معسكرات (جيتوات ت فقيرة) أما أساتذة الجامعة فتلا ۇن 
في مساكن خاصة (جيتوات فاخرة). وهناك رموز أخري عديدة للإبقاء على 
المسافة, من بينها اللغة وأرقام السيارات وطريقة تناقٌّل الطعام ونوعه ٠‏ والاصرار 
A‏ " كفيل' ل ل ل ة عادة في 


ويُلاحظ أن المسافة في المملكة العربية السعودية أقل حدة بسبب إقامة 
الصلوات في مواقيتها إذ يفرض هذا جوا من التراحم والتساوي بين الجميع 
الوح فى الو على سبيل المثال. حيث تأخذ عملية العزل شكلاً أكثر حدة 
وضراوة بيسنت تضاعة . معدلات العلمنة في المجتمع. كما أن صعر عدد السكان 
عادةً ما يزيد مخاوف أعضاء المجتمع المضيف من ان يكتسحهم المتعاقدون وأن 
يقوضوا هويتهم ويصبحوا جزءاً لا يتجزأ من مجتمعهم. 


3 قطاع اللذة: 


وقطاع اللذة شكل جديد من أشكال الجماعات الوظيفية في العصر الحديث وهو 
جزء من قطاع تزجية أوقات الفراغ. ولفهم وضع هذه الجماعات, لابد أن نشير 
إلى أن النموذج العلماني للمجتمع يدور حول مفهومين أساسيين هما المنفعة 
واللذة. ولكن المفهومين ن متداخلإن منذ البداية إذ أن ما يُدخل اللذة على أكبر عدد 
ممكن من الناس بعد 5 خراً ونافعاً. بل إن المنفعة واللذة يكادان يكونان مترادفين 
لان كلهما غرف داخل إطار المرجغيّة المادية: ومع .هذاء يبدو ان.جاتب المنفعة 
العملية هو الذي ساد في الفترة التقشفية التراكمية الرأسمالية حتى نهاية القرن 
التاسع عشرء ١‏ ثم بدأ جانب اللذة يسود بالتدريج في الفترة الاستهلاكية أو 
الفردوسية, إلى أن أصبة ففهوقا اشنا وهدفاً أسمى للإنسان في المجتمعات 
العلمانية. وقد عرفت اللذة بشكل حسي إلى أن أصبح العنصر الجنسي تدريجياً 
أساساً فيها. 


وقد نشأت الصناعات المختلفة للذة التي تهدف إلى إشباع لاد وإلى إثارتها 
في آن واحد, بل نجد أن عنصر اللذة بدأ يصبح عنصراً أساسيا يا في كثير من 
الوظائف العملية (إذ بُعرّف نفع الوظيفة بمقدار إدخالها اللذة على الك 
ويلاحظ أن قطاع الإعلانات في المجتمعات الاستهلاكية من أهم القطاعات التي 
تلتقي فيها المنقعة باللذة, ولذا يُستخدّم الجنس للإعلان عن سلع نفعية محضة 
ليست لها علاقة باللذة مثل صابون الحمام والسفر على الطائرة؛ وتُستخدّم 
أجمل الفتيات بأكثر الطرق إثارة للإعلان عن أكثر السلع نفعاً! وبعد أن كانت 
البغيٌ في الماضي تقوم بإشباع اللذة بمعزل عن المنفعة, دات تظهر شخصيات 
أخرى تُعَرٌٍ تنويعات حديثة على شخصية البغي (تختلف في قربها وبعدها عنها) 
تمرج المتقعة واللذة: :ويمكن النظن الى الشسكرهرة الخاصة فى المجتمعات 


الغربية المتقدمة كوريثة للبغي التقليدية بعد ترشيد دورها, فهي لم تعد تُقدّم 
الخدمات الجنسية وحسب (اللذة) بل اضيحف تقدم خدمات فنية أخرى مثل 
الكتابة والاختزال والاتصالات التليفونية (المنفعة). فالجنس, هناء إن هو إلا جزء 
من كل, فالسكرتيرة تقدم خدمات شاملة للمدير. فهي بديل الزوجة والعشيقة 
والبغي دون أن تكون زوجة أو عشيقه أو ا فوظيفتها تحقق المنفعة واللذة في 
آن واحد. والإصرار على العنصر التعاقدي الواضح, في هذه الحالة. يهدف إلى 
خلق مسافة بين السكرتيرة ومخدومها حتى يمكن ضمان سير العمل وحتى يتم 
ترشيد عنصر اللذة. والسكرتيرة ترتدي أزياء خاصة (جونيلات قصيرة ‏ فساتين 
ذات صدر مفترح مثا تبرز جاذبيتها الحسية حتن لدد مكدومها وزوارة اثناء 
أدائها عملها, ولكن يجب الا تكون ملابسها فاضحة حتى لا يتوقف سير العمل؛ إنها 
تمتع رئيسها وتكتب له على الآلة الكاتبة في الوقت نفسه. وعلاقة السكرتيرة 
الحسناء برئيسها تشبه, من بعض النواحيء, علاقة المرتزقة بالنخبة الحاكمة, فهي 
تقوم على خدمته (نفعيا وحسياً) وتقترب منه (حرفیا ومجازياً) حتى يعتمد عليها, 
وقد تصل درجة الاعتماد إلى حد أنها قد تهيمن عليه, فهي تعرف كل أسراره 
(ومع هذا يُوجَّد ما يُسمّى «السكرتيرة التي لا تجيد الكتابة على الآلة الكاتبة» 

وهي تُعيّن لجمالها وحسب» وتكون مصدرا للذة والمتعة فقط) 


ومن أهم التنويعات الحديثة على هذا النمط (حيث يصبح النفع الأساسي للوظيفة 
هو اللذة التى تمتخها للمستهلك) تحمات الشينماء وخضوضا ملكات الاغراء 
الجنسي (بالإنجليزية: سكس كوينز ۷88۸5 “«ع5). فالنجمة السينمائية هي 
العنصر الأساسي في استثمار ضخم هو صناعة الأفلام التي تهدف إلى إشباع _ 
ر ال ي ولذا تضع النجمة السينمائية نفسها (قلباً ٠‏ روحاً 
التنلم وسال الاعلام والجمهور الذي يخلع بتحملف. ولا غين عليها أ e‏ 
أردافها وان تظهر دائماً في أحسن صورة واكثرها خلاعة وترتدي آخر الموضات. 
ولابد أن يكون الماكياج فاقعاً وكذلك الأصباغ وأن تعطي إشارات حسية وأضحة 
(فالاحتشام يشوه صورتها الإعلامية التي يروج لها وكيل أعمالها). كما يتعبّن عليها 
الآ تظهر "على الظببعة" وإلا أصبحت بشرا غادبا مثلنا وانفض المعجيون عنها 
(ولذاء نجد أن رؤية النجمة "على الطبيعة ": تعد ذاتماً مسالة نادرة تثير الدهشة 
وخيبة الأمل؛ وعادةً ما يُقال "إن النجمة فلانة عادية جداً في الحياة الواقعية"!). 
كما أن خياتها الخاصة لابة ان تكون جِره] من الصورة الإعلامية, توطف في 
خدمة النجومية. وحينما ترتكب فضائح أخلاقية, فهذه مسألة طريفة ومسلية. 
وتظهر مجلات كاملة مهمتها تزويد الجمهور بآخر الأخبار المسلية عن فضائح 
النجوم وزيجاتهم وطلاقهم ومغامراتهم وصورهم العارية وغير العارية؛ وهذه 
عملية حوسلة تعاقدية. كاملة. 


تعد المضيفة أيضاً استمراراً لنفس النمط, فمهمتها إسعاد الركاب لا مجرد 
0 . ولذاء فلابد أن تكون جميلة وصغيرة ولابد أن تكون أنثى (وكم ستكون 
خيبة امل الركاب لو أن شاغل هذه الوظيفة ذكر له شوارب), ولايد إن تيه 
المضيفة للجميع وأن تكون ظريفة معهم ومع أولادهم وأن تقول في نهاية الرحلة 
ذات الهدف العملي النفعي (الانتقال من مكان لآخر) " أرجو أن تكونوا قد 
استمتعتم برحلتكم ". ومع هذاء لابد أن تظل العلاقة تعاقدية باردة. ولذا فهي 


ترتدي زياً يفصلها عن الركاب, كما ينبغي ألا تقضي وقتاً طويلاً مع راكب بعينه, أي 
لابد أن توزع وقتها بطريقة تعاقدية باردة (ولذاء فإن نصيب راكب الدرجة الأولى 
من وقت المضيفة يزيد عن نصيب راكب الدرجة الثانية). ولعل ما يلخص 
الموقف هو العبارة الإنجليزية «كوفي, تي, نوت مي ©0110 ,162 ,ع001]6» (أي: 
أطلب ما شئت, فهؤة أو شاناء وليس المضيفة نفسها), وفي رواية أخرى 
«goffee, tea, or me O EY‏ (أ2: أطلت ما شنت قهوة أو شاياً, 5 
حتى العضيفة نفسها). والعسالة علق كل خاضعة للتفاوض, كما هو الحال في 

معظم العلاقات الوظيفية, فهي موجودة في بقعة رمادية, ولكن البنية ا 
لهذه العلاقة تظل تعاقدية تماما. وتنضوي العاملات في المطاعم والملاهي تحت 
نفس النمط حيث تختلط المنفعة باللذة. 


4 قطاع السياحة: 


ويمكننا أن : ات السائحين باعتبارهم جماعات من متعاقدين غرباء مؤقتين 
(يشبهون من بعض الوجوه العمالة المهاجرة إلى أوربا) يدعون أنهم يبحثون عن 
المنفعة (رؤية الأنا والتعرف على الآخر), ولكنهم في غالب الأمر باحثون شرهون 
عن اللذة (الملاهي الليلية ‏ التجول في مجتمع الآخر المباح). وطبيعة علاقة 
السائح بالمجتمع لا تختلف كثيراً عن علاقة الجماعة الوظيفية بالمجتمع التقليدي, 
فهي علاقة نفعية محايدة كل طرف فيها ينظر للآخر باعتباره مصدراً للنفع وشيئاً 
مباحا. فالسائح بان للاستمتاع وحسب حتى لو أَمَى هذا إلى دمار المجتمع 
المضيف. والمجتمع يرحب بالسائح لا بسبب قيمته الإنسانية وإنما لأنه يحمل 
نقوداً ولأنه على استعداد لدفعها نظير المتعة التي سيحصل عليهاء فالحسابات 
مادية غير أخلاقية. والسائح لا يدين بالولاء للمجتمع المضيف, كما أن المجتمع 
المضيف بدوره لا يكن له اي احجترام إنساني أو حب او دة ولكن العلاقة 
التعاقدية هنا علاقة مؤقتة تماما وليست جزءا من بنية المجتمع, وإن كانت تؤثر 
فيه حينما يزيد عدد السائحين ويتضخم قطاع السياحة. 


5 النخب العسكرية: 


ويمكن القول بأن القطاعات العسكرية في كثير من دول العالم الثالث بُعاد 
الخجاعاء ص ا ترفو العامة بل a‏ زل هذه 
الجماعات داخل أحياء سكنية متميزة تتمتع بعدد من الخدمات, وقد تخصّص 
مستشفيات ومدارس مقصورة على أعضائها وعلى أولادهم. وبعد إنجاز عملية 
العزل؛ يصبح للقطاع العسكري وقيادته "مصالح" مختلفة عن مصالح المجتمع, 
ومن نم يكون بوسع هذه الجماعات أن تفظر لهذا القطاغ بشكل محابد: ويكون 
بوسع القوى الأجنبية أو التحب الخاكمة أن توظف :هذه الجماعات لصالخها . كما 
يمكنالهذه العماعاث أن فتيظن على المجتمع وتقيرة لضالحها وصح جنل 
ا والعتعاقدين الغرباء رغم أن خطابها السناسى في قوميا فقون 
واسدر 


6 النخب الثقافية والسياسية المرتبطة بالإمبريالية الغربية: 


يمكن أن يتحول بعض قطاعات النخب الحاكمة والمثقفين في العالم الثالث إلى 
جماعات وظيفية (عميلة) تعمل لصالح الإمبريالية أو النظام العالمي الإمبريالي 
الجديد. فهؤلاء يمكن استيعابهم من خلال الشبكة الاقتصادية والثقافية الضخمة 
0 متعددة الجنسيات د «رسسات 0 - مؤتمرات كمد 00 بحثية 
ل ل ال ان الا حمل LS‏ 
هذه القطاعات في منازل توجد على أطراف المدينة أو في أحياء خاصة ذات 

ل قفارو نة رغادة 2 .أو يرتدون أزباء غربية ويتحدثون بالإنجليزية 1 
الغربية المطعمة بالاتجليزية. كما أن شبكة الفضالة العالمية تسو عهم قتصية 
ميصالحهم الاقتصادنة .مر بطة الل العالقتة وباستمزارها وباستم ران مؤسساتها 
الثقافية. 


ولكن العزلة يمكن ان تتم بشكل اكثر تبلورا وتركيبا فتاخذ طابعا نفسيا فيحس 
المثقف بالعزلة عن مجتمعه وبعدم التجذر فيه وبالغربة عنه. ويحس عضو النخبة 
السياسية بعدم الانتماء للدم كما اهما يتظران إلى اهلها نظرة دونية حيت 
يشعران بتخلف المجتمع الذي يعيشان فية ويخاجته إليهما (مركب الشعب 
المختار). كما أنهما يمارسان هذا الشعور عادةٌ بسبب إيمانهما بأيديولوجيا تُجسّد 
نماذج معرفية واخلاقية مستوردة متحيّزة ضد واقعهما. ورغم أنهما قد بتحدنان 
بلغة بلدهها :إلا أن خطانهما الساسي سذا في التحول التدريخى.حن:لاتيفهمة 
سواهما ويصيح أداة للعزلة عن الجماهير لا للتواضل مغها. 


ولا شك في أن أعضاء هذه الجماعة يتسمون بحركية شديدة. كل هذا يجعلهم 
كيانات مجردة وأدوا ت:قمع في.نظطر. مجتمعا نهم نماما كما انهم لز یون إلى 
مجتمعاتهم تاعتبارها كنانات حية ينتمون إليها. فهح ينظرون إلى الفلاع الدى 
توندى ماهفا باغصاره فعا لابد.من التخلض منه ومشكله تحتاج للحل: 
وهؤلاء المثقفون يشبهون في كثير من الأحيان يهود البلاط الذين كانوا يشكلون 
كليهما بكفاءة دون أن تنتمي لأي منهما. ولذاء فإن أعضاء هذه ؛ الجماعة يعيشون 
في عدم ظمانينة. يخاؤلون إرضاء أسئادهم قدر انسنظا وم عن طريق الحضوع 
لقوانينه, ولكنهم في الوقت نفسه لا يمكنهم الانضمام له نقافا لأن وظيفتهم 
تتطلب:قنهم أن تطوزوا مفحتقعاتهم حتى بمكن إزخالها إلى النظام العالمي. 
ولكن شر عیتهم وقوتهم تظلان سین 0 000 0 وقد وصف أحد _ 
اال لالا فى الخالة الال ا وه ا 3 
فة جفاغة,وظيفية عفلة تة التظام الإمريالي :الغالمي الحديد رن ترق 
أن النظام العالمي الخد يتطلق كن ادرال الدول القوبية كوو الواح 
العسكرية والأيديولوجية , الواضحة مع تعوت الغالم الثالت:(وخصوصضا الت خوت 
الإسلامية). وإدراكها أيضاً ظهور نخبة ثقافية محلية على استعداد كامل للتعاون 
معها والقيام على خدمتهاء فقررت أن لخا إلى التفكبك الداخلي :(من خلال النخية 
المحلية الفميلة) بدلامن المواجهة المناسره من خلال الخوش واليات الحرب 
التقليدية الأخرى. 


7 الدول الوظيفية: 


يمكن اعنبان الدول الاستيظانية إغاذة إنتاع للجماعة الوظيقية في العصر 
الحديث:.ولعل الدولة الضهئونية هي أهم مثل لذلك :(انظر: «الدولة الضهيؤتية 
الوطقيف . ولكن: اظ في العضر الحذيت أن الدستهما رالعريئ ل عض 
الدول, وبخاصة الدول الصغيرة, إلى دول وظيفية تسير في فلكه وتخدم الاتجاه 
نحو العولمة. . وتنم عملية التحويل هذه من دولة قومية إلى دول وظيفية, إما من 
خلال عملية رشوة لشعب هذه الذول: أو من خلال تحوبل النخبة الحاكمة في 
ذولة.فا إلى:جماعة وظيفية تعمل لصالح النظام الاستعماري الجديد. والدول 
الصغيرة ذات الموارد الطبيعية الضخفة هي المرشخة أكئر من غيرها لأن تكون 
دولا وظيفية عميلة, فبنية هذه الدويلات (موارد ضخمة وكثافة بشرية ضعيفة ) 
يجعلها في حالة صراع دائم مع جيرانها ولكنها تفشل في الوقت نفسه في الدفاع 
عن نفسهاء ومن ثم لابد أن تعتمد على قوة عسكرية خارجية تدافع عنها وتضمن 
بقاءها:فتتجول بالثالي, شاءت أم أبت: إلى ذولة وظيقية عميلة: إذيكون عليها أن 
تدفع ثمن بقائها وفاتورة الدفاع عنها. 


8- جماعات المهنيين: 
يميل بعض علماء الاجتماع في الغرب إلى وصف جماعات المهنيين ( مثلاً الأطباء 


والمهندسين) بأنها إعادة إنتاج لنمط الجماعات الوظيفية في العصر الحديث. 
والله أعلم. 


